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ЗУМРУД КУЛИЗАДЕ* 


ОБ ИНТЕРПРЕТАЦИИ ФИЛОСОФСКОГО НАСЛЕДИЯ 
ИБН АЛ-АРАБИ 


Açar sözlər: mənəvi mədəniyyətin tarixi, İbn Ərəbi, islam bölgəsi fəlsəfəsi 

Keywords: History of spiritual culture, Ibn Arabi, philosophy of Islamic region 

Ключевые слова: история духовной культуры, Ибн ал-Араби, философия 
исламского региона 


Ибн ал-Араби (1165-1240) один из ярких представителей средневековой 
духовной культуры, наследие, которого ни исторически, ни в настоящее время 
не имея однозначной интерпретации, продолжает оставаться объектом 
неугасающего интереса и научных дискуссий. 

Нечеткость и взаимоисключающие определения философских и 
религиозных воззрений мыслителя, нашедшие отражение в многовековой 
литературе об Ибн ал-Араби, обусловлены многозначностью, нечеткостью и, 
доходящей до взаимоисключения, противоречивостью представлений 
исследователей в трактовке фундаментальных категориальных понятий, 
опираясь на которые, они интерпретировали в прошлом, и интерпретируют 
ныне различные аспекты данного наследия. 

Существующая ситуация, как нам кажется, делает необходимым 
обсуждение ряда вопросов, при отсутствии хотя бы относительно 
согласованных ответов на которые, теряется сама целесообразность 
обсуждений и исчезает надежда на взаимопонимание исследователей в 
процессе поиска истины. 

Прежде всего хотелось бы отметить, что веками присущий истории 
культуры интерес к различным проявлениям философии всеединства, одним из 
представителей которой являлся Ибн Араби, обусловлен универсальностью 
данного мировоззрения как феномена глобальной (без деления на века и 
регионы) духовной культуры человечества. 

Исторически это мировоззрение проявлялось в виде гилозоизма, 
панпсихизма, пантеизма, а также в любой иной монистической форме. 
Универсальность же данного мировоззрения, в частности пантеизма, который, 
нередко необоснованно, полностью идентифицируют с философией 
мистицизма, как и универсальность самого мистицизма, являющегося 





* Д.филос.н., гл. н. сотр. отд. «Истории философии и общественной мысли» Института Философии 
и Права Национальной Академии Наук Азербайджана, Главный редактор журнала «Проблемы 
Восточной философии». zumrudkulizadeQ hotmail.com 
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проявлением социокультуры, обусловлены органически присущими человеку 
способностями выживания, самозащиты и самоутверждения в среде, где его 
окружает множество вопросов и страхов. 

Общность исторически наблюдалась и в неоднозначности интерпретации 
и оценок данного мировоззрения, и в отношении кее представителям. 

Начиная с древнейших времен, как известно, в той или иной форме 
выраженная идея Бога неотъемлема от миропонимания и философии 
человечества и присутствовала в них. Она присутствовала в различных 
проявлениях идеалистических, дуалистических, монодуалистических - 
пантеистических учений, учений о всеединстве, где ее принимали, HO, по- 
разному интерпретировали, а также атеистических и материалистически 
ориентированных учений, где ее полностью, либо частично, отрицали. 

Споры и противоречия были в основном связаны с интерпретацией 
содержания понятий «Бог - Творец» и «творение» и соотношением этих 
феноменов в процессе единства и гармонии бытия. 

Последнее (бытие), будучи наиболее общим понятием духовной культуры, 
и, в частности, философии, охватывало единство всего духовного, включая и 
Бога в ипостаси Необходимо-Сущего, и материального - мира творений, мира 
«возможно сущих». Противоречия и споры в области духовной культуры - 
теологии, теософии и философии определялись позициями каждой из них в 
трактовке проблемы Творец - творение. Следует отметить, что позиции эти 
исторически чаще отличались нечеткостью и расплывчатостью, а также были 
связаны со множеством других причин, вплоть, а возможно, и главным образом, 
с господствующими политическими и конфессиональными установками. 
Изложенное имело и, частично, продолжает иметь место в освещении и оценках 
наследия Ибн ал-Араби. 

Известно, что исходя из наследия Ибн ал-Араби, мыслителя называют TO 
представителем философии исламского региона, то представителем 
мусульманского мистицизма; мировоззрение его трактуют то в русле 
исламского правоверия, то антиортодоксальности и ереси в исламе; основу 
мировоззрения ero интерпретируют то, как идентичную пантеизму в западном 
понимании данной категории, то, как сущностно отличающееся от западного 
пантеизма учение о вахдат ал-вуджуд; мыслителя называют первым в истории 
суфизма создателем философской системы данного учения и т.д., и т.д. 

В этой связи логичны следующие риторические вопросы о возможности: 

- не определив содержание понятий «философия региона исламской 

культуры» и «мусульманский, либо, исламский мистицизм», решать 

являлся ли, Ибн ал-Араби, как об этом пишут в литературе, представителем 
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«философии исламского региона» либо представителем «исламского 

мистицизма»; 

- рассматривать наследие Ибн ал-Араби в русле «правоверия ислама», либо 

«неортодоксальности» и «ереси в исламе», не определив содержание 

понятий «правоверие ислама», «неортодоксальность» и «ересь в исламе»; 

- расценивать философские представления, либо философскую систему 

Ибн ал-Араби как пантеистические, не определив соотношения содержания 

пантеизма как категории западной философии и философии всеединства 

«вахдат ал-вуджуд». 

Начнем с того, что содержание перечисленных выше понятий, также как и 
ряда других определяющих понятий, связанных с духовной культурой, в 
частности философией исламского Востока, отличаются крайней нечеткостью. 

«Философия исламского региона» нередко интерпретируется как 
«исламская» и «мусульманская» философия, либо под региональной 
философией имеют в виду только восточный перипатетизм, а иногда и калам, и 
ишракийе. 

Мистико-пантеистические течения исламского региона, включая и суфизм, 
независимо от того, признают ли за ними пантеизм или нет, нарекают 
мистицизмом, либо ирфаном и, практически, отделяют от философии, что, к 
сожалению, на наш взгляд, характерно для историко-философских и 
культурологических исследований, как западного ареала, так и ареала 
исламской культуры. Это в дальнейшем, особенно в ХХ веке, негативно 
сказывается на характеристике культуры и философии исламского региона, 
частично, а иногда и полностью, исключая философию исламского мира из 
сферы преподавания всеобщей истории философии. Аналогичные исламским 
течениям мистико-пантеистические течения Запада же, включаются в систему 
историко-философского образования, как в странах Запада, так и Востока, в 
частности, его исламского региона. 

Исторически и в настоящем, споры вызывал и вопрос о правоверии, либо 
ереси учения Ибн ал-Араби. Ответ на него, естественно, зависит от определения 
содержания понятий «правоверие» и «ересь в исламе», которое исторически 
многократно, как известно, менялось. 

Дискуссии и поиск истины о мировоззрении Ибн ал-Араби целесообразны 
только при наличии относительно общих и, хотя бы, относительно 
скоординированных представлений о содержании названных выше 
категориальных понятий, исходя из которых изучается и оценивается наследие 
мыслителя. 

Философия всеединства, будь на Востоке либо на Западе (т.н. «западный 
пантеизм» либо «вахдат ал-вуджуд») в соответствии с религиями, исходящими 
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из креационизма, не отрицает Бога-творца. Стало быть, «неортодоксальность», 
либо «ересь» проявляются в сфере дальнейшей интерпретации, когда 
рассматривая связь и единство Творца и творения, в той или иной степени и 
форме идентифицируют их. Последнее характерно для всех философских 
концепций всеединства и, посему, исторически равно ‚так или иначе, осуждалось 
B сфере господства и христианства, и ислама. 

Что касается «вахдат ал-вуджуд» и западного пантеизма, мы 
придерживаемся мнения об их сущностной идентичности; последнее мы 
неоднократно пытались аргументировать путем ряда исследований 
компаративистского плана, в число которых входит монография 
«Закономерности развития восточной философии и проблема Запад - Восток 
(XIII-XVI вв.)»1, где проведен структурно-типологический анализ ряда 
известных мистико-еретических философских учений двух регионов, а также 
серии статей, специально посвященных философии всеединства. 

Как нам кажется, содержание понятия «философия исламского региона» 
охватывает все без исключения философские течения данного региона, 
независимо OT их рациональной либо иррациональной ориентированности2. И 
данная философия должна быть включена в систему философского 
образования, как на Западе, так и самом исламском Востоке. Иными словами, 
«мистическая пантеистическая философия», или, «пантеистическая философия 
мистицизма», как и не-мистическая (полностью не-мистические философские 
концепции исторически, как правило, очень редки), не выходят за пределы 
понятия «философия». 

Вэтой связи имеющие место в литературе об Ибн ал-Араби суждения - о 
том, является ли Ибн ал-Араби с его философией всеединства представителем 
мистицизма, либо, собственно философии, теряют почву. 

Обращение к наследию Ибн ал-Араби, в частности к «Футухат ал- 
Маккиййа» и «Фусус ал-Хикам», побуждает нас согласиться с мнением тех 
профессионально исследовавших учение Ибн ал-Араби специалистов, которые 
считали это учение пантеизмом. 

Мы не можем согласиться с имеющими в литературе место утверждениями 
о том, что Ибн ал-Араби принадлежит первенство в создании философской 


1 Назв. раб. Баку, Элм, 1983. 

2 Данной проблеме была посвящена проведенная в ноябре 2008 года Институтом Философии и 
Социально-Правовых исследований Национальной Академии наук Азербайджана совместно с 
журналом «Вопросы восточной философии» при поддержке ЮНЕСКО научно-теоретическая 
конференция на тему: «Проблемы исследования и преподавания философии исламского региона 
в контексте всемирной философии». Материалы конференции опубликованы. CM.: «Дцнйа 
фялсяфяси контекстиндя ислам бюлэяси фялсяфясинин тядгиги вя тядриси проблемляри» Бейнялхалг 
Елми-нязяри конфрансын материаллары. Бакы, 2008; а также «Дцнйа фялсяфяси контекстиндя ислам 
бюлэяси фялсяфясинин тядгиги вя тядриси проблемляри» Бейнялхалг елми-нязяри конфрансын 
мярузяляри. Бакы, 2008. 
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системы суфизма, не определив при этом содержание понятия «философия 
суфизма» и, не принимая во внимание наличие широко и общеизвестных 
философских систем, созданных многочисленными предшественниками 
концепции Ибн ал-Араби в истории исламской культуры. 

Широко распространенное и часто повторяющееся в исследованиях 
утверждение о том, что Ибн ал-Араби был первым теоретиком философии 
суфизма, к сожалению, покоится на произвольном, либо непроизвольном 
игнорировании истории предшествующей философии суфизма. 

У Ибн ал-Араби, как это общепризнано, философская концепция суфизма 
обрела тщательно разработанную, но, в силу определенных причин,- не всегда 
доступную для восприятия форму и стала истоком внутренне противостоящих 
новых течений в суфизме, множества теоретических дискуссий, а также гонений 
и казней суфиев. Однако известно, что основные теоретические принципы 
философско-теологической концепции суфизма исторически были разработаны 
в наследии (трактатах и философской поэзии) крупных представителей суфизма 
задолго до Ибн ал-Араби, о чем свидетельствует обширнейшая литература по 
суфизму. Основные философские принципы системы суфизма были изложены и 
азербайджанскими по происхождению мыслителями Мухаммедом Бакуви (933- 
1050) B его мистико-философских трактатах и поэтическом диване,3 Айн al- 
Кузатом Мийанеджи (1098-1131) и др. 

Системное изложение философия суфизма получила в «Зубдат ал-хакаик» 
(«Высшие истины»), «Тамхидат» («Основы») и других трактатах Айн ал-Кузата 
Мийанеджи, в его пантеистически ориентированной онтологии, где Бог 
трансцендентно-имманентен миру возможно сущих, «единство Бога и мира» - 
есть «единство двойственности». Касаясь вопроса о видах сущего - о 
Необходимо-Сущем, возможно-сущем и потенциально-сущем, Айн ал-Кузат c 
пантеистических позиций поясняет, что существует только необходимо-сущее 
(истинное бытие, Бог), остальные виды сущего - пребывают в нем в виде 
потенции или же проявляются в виде возможно-сущего.^ 

Пантеизмом пронизаны все аспекты мировоззрения Айн ал-Кузата, его 
учение о душе, единосущном с Богом человеке, познании, любви и т.д. 

Крупным теоретиком суфизма признан и азербайджанский мыслитель 
Абу Хафс Шихабаддин Омар ибн Мухаммед Сухраверди (1145-1234) - старший 
современник Ибн ал-Араби, известный как теоретик суфизма, автор ряда 


3 См. подробнее монографию С.Дж.Рзакулизаде «О мировоззрении Бакуви (Баба Кухи)», Баку. 
1978; ее же: «Философские взгляды Мухаммеда Бакуви (Бабакухи)» / История азербайджанской 
философии в 4 т. Т.1. Баку. 2002, стр.112-128 (на русском языке). 

4 Айн ал-Кузат. Тамхидат, стр.295. (См. книгу «Мусаннафате Айн ал-Кузат Хамадани». Тегеран, 
1963 (на араб. и перс. языках). Цит. по статье С.Дж. Рзакулизаде «Айн ал-Кузат Мийанеджи» / 
История азербайджанской философии в 4 томах. Том 1. Баку, 2002, стр.193. О философии Айн ал- 
Кузата см. назв. статью, стр. 185-205. 
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трактатов, раскрывающих философию данного учения, среди которых особую 
популярность обрел трактат «Ал-Авариф ал-Маариф», дающий целостное 
представление о системе философии суфизма, совокупности ключевых проблем 
онтологии, гносеологии, этики и т.д. суфийской концепции.5 

Утверждая приоритет Ибн ал-Араби в создании философии суфизма, 
исследователям, наверное, необходимо указать, что кардинально нового внес в 
эту философию мыслитель, по сравнению со своими предшественниками, чтобы 
он мог претендовать на роль первооткрывателя этой философии. 

В свете изложенных выше проблем коснемся интерпретации 
философского наследия Ибн ал-Араби в исследованиях историков философии 
исламского региона М.Т.Степанянц, А.В. Смирнова, Аннемари Шиммель и А.Д. 
Кныша. 

В 1987 и 1989 годах в интерпретациях исследователей М.Т.Степанянц и 
А.В.Смирнова Ибн ал-Араби предстал первым создателем философской системы 
суфизма, которым и завершался период творческого развития средневековой 
арабской философии. 

Тем не менее, характеризуя духовную культуру эпохи Ибн ал-Араби, со 
ссылками на других исследователей, М.Т.Степанянц писала об отрицании ал- 
Газали (1058 -1111) суфийского пантеизма и примирении к концу ХЇ века 
ислама c тасаввуфом, т.е. наличии суфийской философии до Ибн ал-Араби.6 

В данном свете суждения М.Т.Степанянц о том, что суфизм не 
представляет сколько-нибудь единой в идейном плане системы... для 
основателей орденов и их приверженцев главным обычно был практический 
аспект - способы и методы достижения мистического переживания, а не 
осмысление его», наверное, требуют дополнительных аргументов. 

«В наибольшей, - как пишет опять со ссылками на различных 
исследователей проблемы М.Т.Степанянц, - степени философски окрашенным 
можно считать, пожалуй, теософский мистицизм (выше речь шла о первом 
создателе философской системы суфизма). «Апостолом» его признается самый 
великий мистический гений арабов» Ибн Араби». «Апостолом» в том смысле, что 
он фактически первый из мусульманских мистиков смог дать систематичное 
изложение в зафиксированной (письменной) форме идейного кредо суфизма.? 

Дополнительных аргументов требуют, на наш взгляд, как весьма 
осмотрительные и осторожные высказывания М.Т.Степанянц о философской 


> Учение Абу Хафса Сухраверди нашло довольно широкое отражение в литературе по суфизму, 
включая специальное исследование А.Нирша «Мировоззрение и суфийские концепции Абу Хафса 
Шихабуддина Сухраверди». Автореф. канд. дис. Ташкент, 1990; Ислам. Энциклопедический 
словарь М., 1991; Рустамов Юсиф. Философия суфизма Абухафса Омара Сухраверди. Баку, 2005 
(на азерб.яз.) и др. 

6 М.Т.Степанянц. Философские аспекты суфизма. M., 1987, crp.8. 

7 Назв. произв., стр.12. 
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окрашенности теософского мистицизма Ибн ал-Араби,так и утверждения автора 
о том, что Ибн ал-Араби первый из мусульманских мистиков смог дать 
систематичное изложение в зафиксированной письменной форме идейного кредо 
суфизма. 

Обратимся к характеристике отношения Ибн ал-Араби к философии в 
исследовании бывшего аспиранта М.Т.Степанянц, ныне известного переводчика, 
историка философии и исследователя наследия Ибн ал-Араби Смирнова А.В., в 
автореферате его кандидатской диссертации на тему «Философия Ибн Араби»: 

«Пожалуй, не будет преувеличением сказать, что творчество Ибн Араби 
ознаменовало кульминацию развития философской мысли в эпоху арабского 
средневековья. Как признает большинство исследователей, Ибн Араби подвел 
итог длительному этапу до-философского и квази-философского развития 
суфизма, поднял суфийскую мысль на подлинно философский уровень, 
систематизировав специфическую суфийскую терминологию и создав 
философскую систему, которая так и не была превзойдена его учениками и 
последователями (? Здесь и выше курсив наш - 3.K.), и оказал существенное 
влияние на многие поколения философов и мыслителей арабского региона 
Востока B целом».8 

Завершая автореферат своей кандидатской диссертации, А.В.Смирнов 
пишет: «В заключении проанализированы результаты применения понятия 
парадигмы философского мышления к анализу развития средневековой 
арабской философии в целом и философской системы Ибн Араби в частности; на 
этой основе сделан вывод об итоговом характере философии Ибн Араби, 
завершающей период творческого развития средневековой арабской философии 
(курсив наш - 3.K.)».? 

Оба суждения автора крайне субъективны и более чем спорны, что, 
возможно, обусловлено увлеченностью исследователя избранной темой. Ибо, по 
А.В.Смирнову, Ибн Араби первый поднял суфийскую мысль на подлинно (?) 
философский уровень и им же завершился период творческого развития 
средневековой арабской философии?! 

Данные утверждения, не дающие адекватного представления ни о 
философии арабского мира, ни о месте Ибн ал-Араби в этой философии, к 
сожалению, являются распространенными в научной литературе, нередко 
произвольно завершающей развитие философии арабоязычного исламского 
региона ХП-ХШ веками. 





8 А.В.Смирнов. Философия Ибн Араби (1165-1240). Автореф. дис. на соиск. учен. ст. канд. филос. 
наук. M., 1989, стр.1. 
9 Назв. публикация, стр.19 
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Интерес представляет и рассмотрение мировоззрения Ибн ал-Араби в 
монографии Аннемари Шиммель «Мир исламского мистицизма», а также B ряде 
исследований А.Д.Кныша, в частности «Мусульманский мистицизм. Краткая 
история», где мы встречаемся с неоднозначными суждениями о философском 
аспекте наследия мыслителя, его отношения к исламу и пантеизму. 

А.Шиммель, ссылаясь на творчество Ибн ал-Араби, свидетельствующее о 
пантеизме мыслителя, убеждена, что концепция Ибн ал-Араби, в силу своей 
специфичности несопоставима с западным пантеизмом. Данная позиция, 
исходящая из сложившихся стереотипов о противостоянии Восток-Запад, на 
наш взгляд, обусловлена отсутствием широкопланового изучения истории 
пантеизма в обоих регионах, в частности отсутствием сравнительно- 
типологических исследований истории пантеизма на Западе и Востоке. 

Раздел «Ибн-Араби великий учитель»,10 включенный в параграф книги 
А.Шиммель «Теософский суфизм», кончается суждением: «Сейчас можно глубже 
понять систему Ибн Араби, чем 50 лет назад. Однако споры о его роли 
(позитивной или негативной) (? - З.К.), вероятно, никогда не кончатся, пока 
существуют два пути, ведущих к мистической цели: путь деятельности и 
покорности и путь созерцания и гносиса».11 

Данное суждение А.Шиммель связано с противоречиями в оценках 
мистицизма, как явления глобальной духовной культуры; но оно, как нам 
кажется, не может даже приблизить к решению споров о мировоззрении Ибн ал- 
Араби и других мыслителей Востока или Запада, независимо от того, 
характеризуем ли мы их как теософов, либо, философов. 

Многие оценочные суждения А.Шиммель относительно философской 
теории Ибн ал-Араби и суфизма, включая и религиозную толерантность их, 
кажутся нам спорными. Но сказанное требует особого рассмотрения и должно 
стать объектом специального анализа. 

Однако, если в 1987 и 1989 годах в интерпретациях исследователей 
М.Т.Степанянц и А.В.Смирнова Ибн Араби, по-существу, предстал первым 
создателем философской системы суфизма и им завершился период 
«творческого развития средневековой арабской философии», то в изложении 
профессионального исследователя Ибн ал-Араби А.Д.Кныша наследие 
мыслителя интерпретируется двояко и интерпретации А.Д.Кныша 
принципиально исключают друг друга. Чтобы не быть голословными, 
обратимся к фактам. 





10 См. А. Шиммель. Мир исламского мистицизма. Пер. с англ. Н.И.Пригариной, А.С.Раппопорт, изд. 
«Алетея» и «Энигма». M., 2000, crp.208-217. 
2 Там же, стр.217. 
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В обширном введении, предпосланном автором к переводу с арабского на 
русский язык трактата Ибн ал-Араби «Ал-Футухат ал-Маккиййа» («Мекканские 
откровения»), А.Д.Кныш раскрывает мировоззренческие позиции мыслителя в 
ряде фрагментов. Начав с утверждения о полярно противоположных оценках 
наследия мыслителя в истории культуры разных эпох, А.Д.Кныш пишет: 
«..после смерти Ибн ал-Араби его ближайшие ученики и последователи, отвечая 
потребностям своей эпохи, дали его воззрениям сугубо философскую 
интерпретацию, рационализировали их.., в итоге оригинальные воззрения Ибн 
ал-Араби отступили на задний план...».12 Там же читаем, что «рафинированное 
вследствие рационализации и систематизации учение Ибн ал-Араби получило 
название «единство бытия» («вахдат ал-вуджуд»), ставшее источником 
заблуждений как для мусульманских, так и для западных ученых. Во-первых, 
проблема бытия (существования) являлась одной из основных для 
средневековой мусульманской философии, и появление ее в составе данного 
учения подчеркивало ero, по-преимуществу, философский характер, которого 
оно на самом деле не имело; во-вторых, подобное название свидетельствовало о 
том, что концепции бытия, главному компоненту учения подчинены все прочие 
его аспекты, что также не было y Ибн ал-Араби; наконец, в-третьих, сочетание 
терминов «бытие» и «единство» не могло натолкнуть на мысль о пантеизме 
(характерно, что в современных философских словарях термином «вахдат ал- 
вуджуд» однозначно переводят европейский пантеизм). И действительно, 
оказавшись под гипнозом этого названия, западные ученые, изучавшие в 
университетах Толанда и Спинозу, поспешили отнести Ибн ал-Араби к числу 
пантеистов. Таковы факторы, повлиявшие на сложение образа Величайшего 
учителя в западноевропейском востоковедении.13 

Обязаны отметить, что наследие Ибн ал-Араби, даже если бы оно было 
знакомо современному читателю только по переводу, опубликованному 
А.Д.Кнышем, полностью опровергает высказанные им суждения о 
мировоззрении мыслителя и дает более чем достаточные основания для 
утверждения о наличии в учении Ибн ал-Араби, наряду с иррационализмом, и 
рационализма, его аналогичной вахдат ал-вуджуд концепции и подчинении 
данной концепции всех без исключения аспектов учения мыслителя. Что же 
касается адекватности учения «вахдат ал-вуджуд» так называемому 
европейскому пантеизму, то для этого элементарно достаточно сопоставить 
основные принципы данных учений. Заметим и то, что пантеизм на Западе 
связан не только с именами Спинозы и Толанда, и что даже беглое знакомство с 





12 Ибн ал-Араби. Мекканские откровения. Пер. с араб., введение, примечания и библиография 
А.Д.Кныша. С-П6., 1995, стр.8. 
13 См. подробнее назв. произведение, стр.9. 


13 


«Проблемы Восточной Философии»- Международный научно-теоретический журнал 
© Баку / % ХХ, 2015 


историей философии Запада могло бы убедить А.Д.Кныша в том, что история 
западного пантеизма начинается не с нового времени и, что с точки зрения 
научности, целесообразнее было бы сравнить наследие Ибн ал-Араби с 
современными или близкими по времени к эпохе мыслителя, многочисленными 
мистико-философскими пантеистическими концепциями Запада. 

Уверенный в своем представлении о наследии Ибн ал-Араби, как 
несоизмеримом с феноменами западной культуры, А.Д.Кныш пишет, что 
«наконец, практически нельзя пересказать содержание его трудов, используя 
западноевропейские философские категории, без риска исказить и 
осовременить оригинальные идеи.14 

Надеемся, что автор не считает рискованным пересказ содержания трудов 
средневековых представителей европейской мистической философии в 
терминах западноевропейских философских категорий, а также сравнения 
философских воззрений Ибн ал-Араби с воззрениями Платона, христианской 
теологии, номинализмом, реализмом, теорией универсалий и т.д., к которым он 
прибегает во введении. 15 

Напомним, что до того, как отрицать пантеизм в философских воззрениях 
Ибн ал-Араби и Ибн ал-Араби как философа, в 1991 году А.Д.Кныш писал, что 
Ибн ал-Араби «...крупнейший мусульманский философ-мистик, создатель 
учения о единстве и единственности бытия (вахдат ал-вуджуд)».16 

В 2000 году А.Д.Кныш в своем исследовании «Мусульманский мистицизм» 
вновь меняет трактовку наследия Ибн ал-Араби. В отличие от Введения к 
«Мекканским откровениям», здесь А.Д.Кныш не только не отрицает 
причастность Ибн ал-Араби к философии, а представляет его в разделе данной 
книги «Суфизм как литература и метафизика», как философа. В данном 
исследовании основной упор делается на изложение онтологических 
представлений мыслителя, которые характеризуются как вахдат ал-вуджуд, и 
по-сути идентичны пантеизму. Под заголовком «Учение Ибн [ал] Араби» 
А.Д.Кныш пишет, что при рассмотрении учения Ибн [ал] Араби дополнительной 
трудностью является то, что традиционные мусульманские суждения и понятия 
Ибн ал-Араби рассматривает с точки зрения основной идеи его мировоззрения, 
которое заключается в признании им имманентного присутствия Бога в 
мирозданииї? (курсив наш. - 3.K.), и далее: «...свою главную идею о единстве 
всего сущего и об имманентном присутствии Бога в предметах и явлениях 
вселенной Ибн [ax] Араби излагает нарочито расплывчато и обрамляет 





14 См. Ибн ал-Араби. Мекканские откровения, стр.10. 
15 См. назв. произв. стр.25-26. 
16 Ислам. Энциклопедический словарь. М. 1991. Ибн Араби (статья А.Д.Кныша). 
17 Здесь и далее цитаты приводятся из книги А.Д.Кныша «Мусульманский мистицизм. Краткая 
история». М. -С-Пб., 2004, стр.190. 
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многочисленными оговорками».!8 В данном разделе А.Д.Кныш пишет, что по 
Ибн ал-Араби «...истинной сущностью вселенной является сам Бог», о ero 
концепциях, о «самораскрытии Бога в предметах и событиях тварного мира» 
(курсив наш. - 3.K.), о проявлении уникальной и непознаваемой сущности Бога B 
вещах и явлениях TBapHOro мира».!9 За эти идеи, как пишет А.Д.Кныш, многие 
возмущенные улама обвинили Ибн ал-Араби в полном отождествлении Бога и 
Вселенной, ибо эта идея шла вразрез с традиционным мусульманским 
представлением о полной непостижимости и трансцендентности Бога. 

Далее Кныш пишет: «В учении Ибн [ал] Араби Бог не является совершенно 
потусторонней недосягаемой сущностью, каковой он представлялся 
большинству суннитских богословов. Поэтому многие из них считали и считают 
Ибн [ал] Араби основателем «еретического» учения «о единстве бытия» (вахдат 
ал-вуджуд), понимаемого ими как самый примитивный пантеизм. На самом деле 
его онтологические воззрения намного сложнее и богаче. 

Отметим, что приведенный фрагмент, характеризующий учение Ибн ал- 
Араби, свидетельствует не о примитивном, а об обычном, общепринятом 
представлении о пантеизме и, отнюдь, не противоречит последней фразе 
цитаты. Наоборот, данную фразу можно отнести к характеристике любого 
философа-пантеиста, независимо от того, к какому культурному региону он 
ОТНОСИТСЯ. 

Завершая изложение А.Д.Кнышем онтологических представлений Ибн ал- 
Араби, приведем еще один фрагмент из данного произведения: «Ибн [ал-] Араби 
создал сложную неоплатонико-гностическую систему, которая подчеркивала 
экзистенциальное единство всех вещей (вахдат ал-вуджуд), вытекающего, по его 
мнению, из их общего начала в божественном абсолюте».?1 (курсив наш. - З.К.) 

Так представлено наследие Ибн ал-Араби в трех работах А.Д.Кныша, 
изданных в 1991, 1995 и 2000 годах. 

Подобное представление научному миру наследия Ибн ал-Араби и 
духовной культуры исламского Востока не нуждается в комментариях и, 
естественно, не способствует ни объективному исследованию культуры региона 
и его представителей, ни реализации диалога Восток-Запад в научном 
пространстве. 

Р$. 

Обращение к проблеме научной объективности интерпретации 
философской культуры исламского региона особую значимость обретают в 
контексте социокультурного развития конца XX начала XXI вв. В частности, оно 


18 Названная кн., стр.190. 
19 Там же, стр.190. 

20 Там же, стр.191. 

21 Назв. кн., стр.195. 
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актуально в свете возрастающего внимания к духовной культуре исламского 
региона в контексте современных глобалистических и антиглобалистических 
тенденций. 
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Мухаммад Рашид Рида (Ливан, 1865 - Египет,1935) - один из крупнейших 
теоретиков раннего арабского национализма, активный сторонник реформы 
ислама, знаменитый ученик Мухаммада Абдо (1849-1905). Во взглядах 
мыслителя нашли своё отражение новые тенденции, возникшие в арабо- 
мусульманской общественной мысли после ознакомления последней с 
достижениями европейской научно-философской мысли. Вместе со своим 
учителем М.Абдо, М.Р.Рида старался укоренить в общественно-религиозном 
сознании мусульман ряд передовых научно-философских и социальных 
воззрений эпохи, представив их в привычно традиционном для мусульманских 
обществ религиозно-философском контексте. Эволюция его взглядов 
начиналась с поисков путей прогрессивной реформации, а завершилась 
приходом к консервативному реформизму и традиционализму, имеющим, 
однако, свою специфику. Лучшие годы своей жизни этот человек посвятил 
активной деятельности, направленной на распространение идей просвещения и 
прогрессивного социально-культурного развития мусульманского общества. 

М.Р.Рида родился в деревне Каламун недалеко от Триполи, в Османской 
Сирии, в семье зажиточных сельских землевладельцев. Он учился в 
Национальной Исламской Школе в Триполи, основанной Шейхом Хусейном ал- 


* Д.ф.по философии, вед.н.с. отдела «История религии и общественной мысли» Института 
Востоковедения им. акад. 3.М.Буниятова НАНА 
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Джисром (1845-1909). Учебный курс включал как традиционные предметы, 
обучаемые улемами, так и некоторые современные предметы, такие как, 
например, европейские языки и математика. Ещё в юности на его 
мировоззрение оказало влияние наследие исламского классика Абу Хамида аль- 
Газали, что заставило его интересоваться суфизмом (4, 14). Живя в Триполи, 
Рида пытался контактировать с такими суфийскими тарикатами как 
шазилиййа, накшбандиййа, а также мевлевиййа (имевший там свой центр). В 
результате, он осудил все сложные мистические ритуалы аристократии, и 
экстатические эксцессы крестьян и городских рабочих, считая, что достоинство 
религии в её простоте, которая присуща религиозности деревенской знати. Как 
указывает Х.Коль, большую часть его последующего интеллектуального 
развития можно рассматривать как попытку утвердить ценности своего класса, 
в противовес урбанистическим религиозным тенденциям, а его желание 
реформировать ислам характеризует желание его класса приспособиться к 
изменениям, сопровождающим капитализм, сохраняя при этом элементы 
традиционной культуры. Этот реформизм проявился и в его духовных поисках 
на пути тасаввуфа, и тогда, когда он решил изучать идеи пан-исламистского 
агитатора Дж.Афгани, попытки сближения с которым ограничились лишь 
обменом письмами, с выражением восхищения в адрес последнего (7, 276-277). 
После смерти Афгани, Рида отправляется в 1897 году в Каир, чтобы стать 
учеником другого знаменитого деятеля исламской нахды Мухаммада Абдо, с 
которым он встретился во время визита Абдо в Триполи в 1894 году, исполняя 
функции его пресс-секретаря. Примечательно что, как и юный М.Р.Рида, в 
ранней молодости Абдо увлекался суфизмом (под влиянием своего дяди со 
стороны матери - суфийского шейха Дервиша ал-Хадира), и даже написал 
«Трактат о получении мистического вдохновения» (Рисалат ал-варидат, 1874.) 
посвящённый изложению эзотерической доктрины Ибн ал-Араби. Однако под 
влиянием идей ал-Афгани, Абдо становится резким критиком суфизма, и уже 
позднее, будучи директором Департамента печати Египта, он запрещает 
публиковать знаменитый труд Ибн ал-Араби «Мекканские откровения» 
(Футухат ал-Маккиййа) как вредный для широкой аудитории. Надо отметить, 
что подобное отношение к суфизму было, в целом, характерным для многих 
просветителей исламской нахды. Причины этого заключались в оценке 
реформаторами суфийского мистицизма, как тормозящего фактора в деле 
социальных преобразований, уводившего людей от реальности. 

Здесь, хотелось бы прояснить, особенности просвещенческого 
реформаторства М.Абдо, a в последующем и М.Р.Риды, как в контексте 
исламской модернистской теологии XIX века, так и терминологически. В 
контексте собственной идеи реформации ислама М.Абдо впервые вводит в 
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обиход термин «салафиййа», чем вносит путаницу и противоречие в 
религиозно-доктринальную основу собственной же (с Дж.Афгани) идеи, и в 
исламский религиозный дискурс, в целом. Дело в том, что в традиционном 
суннитском исламе понятие «салафиййа» всегда подразумевало ориентацию на 
праведных предков - ас-салаф ас-салих, которыми считаются сахаба - 
сподвижники пророка Мухаммада (мир ему). Салафитами считаются все те, кто в 
разные периоды истории ислама выступал с призывами ориентироваться на 
образ жизни и веру ранней мусульманской общины, квалифицируя как бида, все 
позднейшие нововведения, включая методы символико-аллегорической 
трактовки Корана, и новшества, появившиеся в результате контактов с Западом. 
Салафиты призывали к возвращению к Корану и Сунне в интерпретации 
шариатских положений. Теоретические основы салафизма заложил в конце ХШ 
- начале XIV в своих трудах Шейхульислам Ибн Таймиййа, возродив традиции 
школы имама Ибн Ханбала. Назвав себя салафитами, Афгани и Абдо по-сути, 
выступили с позиций прямо противоположных салафитскому подходу. 
Призывая реформировать ислам на основе рационалистических интерпретаций, 
Абдо скатывался к риску полного уклонения от следования исламским 
традициям и ценностям и свободного внедрения инородных западных влияний. 
Однако здесь, салафитскому просвещенчеству эпохи модерна приходит на 
помощь концепция, или же, традиция исламского тадждида, позволяющая 
посредством метода иджтихада обосновать необходимость наступления 
изменений и обновлений в социальной и религиозной жизни мусульманского 
общества. Здесь, уместно вспомнить, что единственным суннитским мазхабом, 
где «закрытые» с ХЇ века «врата иджтихада» до сих пор открыты, является 
ханбалитский мазхаб, откуда и апеллирование модернистов-реформаторов 
исламской нахды XIX века к термину салафиййа. Однако на пути попыток 
совмещения достижений прогресса западного мира, с нормами и ценностями 
ислама, их подстерегало множество подвохов, и противоречий было не 
избежать, как в малом, так и в большом. 

На наш взгляд, устремления Абдо, в некоторой степени, были направлены 
на внедрение мультикультуральных, в современном понимании, целей и задач - 
он хотел положить конец противоборству между нациями, религиями и 
богословскими школами, через критерии собственной реформистской 
рационалистической концепции. Для осуществления этого Абдо даже создал в 
своё время в Бейруте религиозную организацию, выступающую за сближение 
трёх авраамических религий, каковыми являются иудейство, христианство, и 
ислам. А шагом в направлении сближения между исламскими мазхабами, можно 
считать составленное им толкование к книге «Нахдж ал-Балага» считающейся у 
шиитов принадлежащей перу имама Али (мир ему). В русле концепции 
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сближения религий, по-видимому, объясняются также симпатии Абдо к 
бахаизму - космополитической доктрине масонского типа (однако не 
позиционирующего себя таковым), что всегда вызывало непонимание и 
возмущение Мухаммада Рашида Риды, под влиянием учителя к масонству 
относившегося более лояльно. Абдо всегда восторженно отзывался о своём 
старом друге Абд-ул-Баха. М.Р.Рида часто ссорился с учителем, который 
занимал, двусмысленную позицию по поводу бахаизма, считая, что если 
движение жизнеспособно, то некоторые ложные положения в ней допустимы на 
определённых этапах, что, в целом, не является существенным. Рида же, считал, 
что бахаитское вероучение неверно в корне, для него не существовало 
«частично верных» религий, и движений. Рида был убежден, что бахаитская 
пропаганда представляет собой гораздо большую опасность для ислама, чем 
христианское миссионерство. На мусульман, по его словам, не действуют 
христианские аргументы, но появление бахаитской литературы может усыпить 
их бдительность, и они могут принять её, просто, за новую школу ислама, сами 
не понимая того, что впали в вероотступничество (7, 285-286). 

В 1898 году Рида начинает выпускать в Каире общественно-политический 
и религиозный журнал «Ал-Манар» (Маяк) и до конца дней являлся его 
издателем. Журнал ставил перед собой задачи пропаганды идей возрождения и 
обновления (тадждид) всего мусульманского мира. М.Р.Рида привлекал 
публиковаться в нём авторов из различных стран, к примеру, Шейха Ахмада 
Искандари, Рафии и Манфалути, Абд ал-Мухсина ал-Казими, Мухаммада Рухи Ал- 
Халиди, Шакиба Арслана, Абд ал-Кадыра ал-Магриби и многих других лидеров 
мысли исламского мира. В журнале осуждались вредные результаты контактов 
с культурой Запада и, B то же время, подчёркивалась необходимость идти в ногу 
с Европой в области современной науки, экономических реформ, что освободит 
экономику от колониального грабежа. Журнал также боролся с 
христианизацией и христианским миссионерством во всем мусульманском мире, 
призывая мусульман сопротивляться инструментам христианизации (8). 

В сентябрьском номере журнала «Ал-Манар» за 1900 год выходит его 
статья «Ад-Дава: Хаят ал-адйан» (Религиозный призыв: жизнь религий). Часть 
этой статьи озаглавлена «Ад-дава ва тарикуха ва адабуха» (Религиозный 
призыв: его пути и методология). В ней Рида отмечает, что есть два аспекта 
религиозной пропаганды - один состоит из философских доказательств для 
интеллектуальной элиты, а другой - из моральной проповеди для масс. Он 
также изложил набор специализированных навыков, необходимых для 
проповедника. К ним относилось знание местного языка и обычаев. 

В 1912 году, в Каире, Рида открыл Школу призыва и наставничества, 
которая занималась подготовкой мусульманских миссионеров, и где, также 
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обучали и другим наукам, выпускниками которой впоследствии стали многие 
авторитетные общественные деятели, политики и учёные. В школу 
принимались студенты из числа мусульманской молодежи возрасте от двадцати 
до двадцати пяти лет, уже имевшие некоторый уровень знаний, который 
позволял им продолжить учебу. Тем не менее, школа нуждалась в крупных 
субсидиях и сильной поддержке со стороны. Рашид Рида пытался привлечь 
государственную поддержку со стороны Османского правительства к 
управлению его проектом и для его продолжения, но это не возымело успеха, а 
мировая война положила конец этой религиозно-просветительской 
инициативе. 

В 1922 году Р. Рида опубликовал свою работу «Ал-Хилафа ау-л-Имама ал- 
узма» (Халифат, или, великий Имамат), в которой он выступил за 
воссоздание Арабского халифата. В 1924 году, с трудом пережив шок после 
распада Османского государства - Халифата, возмущённый Рида ещё несколько 
раз выступал с предложением восстановить Халифат. В определённый момент 
он поддерживает Османов, а также, короля Египта Фуада І (1868-1936). В 1926 
году в Каире он даже принимает участие во Всемирной исламской конференции 
по Халифату, которая провалилась. Не успокоившись, он поддерживает 
йеменского имама, ставшего позже королём, Яхью Мухаммада Хамид-ад-Дина 
(1869-1948), а затем и короля Абд ал-Азиза ас-Сауда (1880-1953) в качестве 
кандидатур на пост предполагаемого халифа. Так или иначе, М.Р.Рида пришлось 
постепенно переосмыслить свои первоначальные взгляды. Теперь он всё 
больше склоняется к буквалистским позициям, или, как отмечает исследователь 
исламской политической мысли, автор книги о М.Р.Рида, др. Сайед Юсеф, 
возвращается к Левантинским салафитским текстам, подразумевая, что Ибн 
Таймиййа был выходцем из Леванта. Как справедливо отмечает аналитик 
Мшари аз-Зайди, «религиозная реформа, которая была представлена шейхом 
Абдо, поглотила Рашида Рида глубокой вовлеченностью в политику, и попыткой 
вписать религию в её общую картину. Однако он проиграл обе эти 
составляющие» (7). 

Более резко, говоря о значении интеллектуальной деятельности М.Р.Рида 
критикуя, прежде всего, его отход к салафитскому традиционализму, 
выказывается М.М.Аль-Джанаби: «Он не выдвинул никакого нового проекта 
реформирования... В полной мере это относится и к его толкованиям Корана, в 
которых отсутствует какая-либо научная или идейная значимость и не 
содержится никакого реформаторского подхода» (1, 396). Здесь, речь идёт об 
одной из наиболее важных работ М.Р.Рида - завершении комментария к Корану, 
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начатого его учителем Мухаммадом Абдо?2, который успел написать тафсир «Ал- 
Манар», лишь, дойдя до 125-ой суры «Ан-Ниса» («Женщины»). После смерти 
учителя, М.Р.Рида продолжил тафсир, дойдя до конца суры «Юсуф». Он 
продолжал работать над этим комментарием до самой своей смерти, 22 августа 
1935 г. Переработанный и дополненный этот труд получил название «Тафсир 
ал-Куран ал-Хаким, /ал-муштахир бисми Тафсир ал-Манар/» («Комментарии к 
Мудрому Корану /известные под заглавием «Тафсир ал-Манар»/) (5). 
Характерной особенностью этого тафсира является попытка истолковать и 
увязать результаты современного научного прогресса и социального развития с 
нормами и ценностями Корана. Влияние школы этого тафсира было достаточно 
распространенно в начале ХХ века, но даже некоторые современные 
мусульманские учёные, продолжающие религиозный нахдийный дискурс, 
считают, что традиции этой школы актуальны и по сей день. Об этом 
свидетельствует, к примеру, изданный в 2002 году в Каире научный сборник, 
посвящённый выработке реформаторского подхода по самому широкому кругу 
вопросов в экономической, политической, социальной, образовательной, 
культурной сферах жизни мусульманского мира и общества, на основе традиций 
школы тафсира «Ал-Манар». В сборнике представлены статьи ведущих учёных 
таких образовательных центров всего арабского и мусульманского мира, как 
каирские университеты Аль-Азхар, Айн Шамс, Университет Умм аль-Кура в 
Мекке и других. Египетский учёный М.Амара, отмечает, что основные задачи 
школы «Ал-Манар», которые справедливы и в отношении современных 
мусульманских обществ, были сформулированы ещё самим М.Р.Рида на 
страницах журнала «Ал-Манар», и их можно свести к четырём основным 
принципам и задачам: «1. Выправление (ислах) предубеждений мусульман и 
борьба с выдумками и суеверием, которые проявляются во всех сторонах их 
жизни и поведения. 2. Подготовка элитных кадров в сфере обучения исламу и 
его преподавания, которые делают всё, что ведёт к прогрессу и процветанию. 3. 
Возрождение арабского языка - языка Священного Корана для того, чтобы быть 
источником культуры уммы и содействовать общению сердец и умов». 4. В 
отношении западной цивилизации, определить то, что нужно в сфере наук, 
промышленности и изобретений, и избрать исламский, или, научный подход, 
чтобы принять всё, что способствует прогрессу и благополучию мусульман, и 
отвергать и бороться со всеми тенденциями и проявлениями, не 


2? При жизни Мухаммада Абдо его тафсир выходил отдельными частями в журнале «Аль-Манар». 
Основную часть тафсира составили лекции Абдо о Коране, в основе которых лежал «Тафсир аль- 
Джалалайн» (То есть, тафсир двух авторов - Джалал-ад-Дина аль-Махалли /1388-1459/ и 
Джалал-ад-Дина ас-Суйути /1445-1505/. - М.Л.). При истолковании текста Корана, Абдо старался 
обращаться к тем хадисам, которые восходят к самому пророку Мухаммаду (мир ему). По мнению 
Е.А.Резвана, Абдо «попытался сформулировать принципы организации мусульманского 
общества, обновлённого в либерально-реформистском духе» [Резван, 168]. 
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согласующимися с исламом”. В мусульманских обществах на эти принципы 
нужно ориентироваться и сегодня, считает учёный (6, 348). Таким образом, 
религиозно-просветительская деятельность и интеллектуальное наследие 
М.Р.Рида продолжают оказывать разностороннее влияние на самые различные 
аспекты жизни общества в исламских странах и на современном этапе. 
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Украина относится к тем странам, где C давних времен селились и 
проживали народы, основной религией которых был ислам. Значительный 
процент мусульманского населения в Украине занимают представители 
тюркоязычных народов, в среду которых ислам начал распространяться еще во 
времена средневековья. 

Возникновение и распространение суфизма в Украине связано с 
появлением ислама на Крымском полуострове и приходится на вторую 
половину ХШ века. Процесс исламизации в Крыму осуществлялся, главным 
образом, при самом активном участии лиц, бывшими основными персонажами 
именно в истории суфизма [4, с.192]. Крымский полуостров был крупным 
центром суфизма, пятьсот лет находился под политическим и идеологическим 
протекторатом Османской империи. 

Вопросам истории деятельности тарикатов, возникновения и 
распространения суфизма в Украине посвящены работы философов и 
историков: Н.Абдульвапова, З.Абдуллаевой, Е.Бахревского, Д.Брилева, 
А.Васильева, О.Гайворонского, И.Измайлова, Л.Иззетовой, Д.Исхакова, А.Попова, 
В.Смирнова, Т.Усеинова. Р.Эмирова, К. Эль Гуессаба, М.Якубовича. 

Заслуживает особого внимания работа английского ученого Дж. С. 
Тримингэма «Суфийские ордены в исламе». Автор впервые в исламоведении 
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предпринял попытку рассмотреть и проанализировать в историко- 
хронологическом и диахроническом аспектах весьма важный социальный 
институт — мистические (суфийские) братства, возникшие в исламе в конце ХП 
в. Исследование посвящено особенностям и характерным чертам практического 
(прагматического, или, рефлекторного) суфизма, который функционально 
осуществлялся через братства, а не специфике суфизма интеллектуального, т. е. 
не его религиозно-философским и этико-моральным доктринам и положениям. 

Когда говорят о суфизме, имеют в виду не какую-то конкретную, 
идеологически единую систему взглядов и положений, доктрин и постулатов, а 
множество (в известной степени обособленных) течений, школ, ветвей и 
ответвлений, представленных целым спектром концепций и идей мистического 
Пути, которые объединялись лишь конечной (столь же мистической) целью. 
Методы и способы достижения этой цели (психотехника, аутотренинг, 
физические упражнения и т. п.) были самыми разнообразными. Эти способы, 
будучи средством получения и передачи психологического опыта, 
разрабатывались и распространялись через практику многочисленных братств. 
Осмысление многочисленных вариантов психологической практики порождало 
новые разновидности мистицизма [12]. 

По мнению Дж. С. Тримингэма: «Концепции суфизма следующие: 
духовное соединение с Божеством как высшая цель жизни мистика; концепция 
«совершенного человека» и связанная с ней доктрина о нравственном 
совершенстве через постулирование идеалов воздержания, аскетизма и 
довольства малым; утверждение о том, что Божественная милость одинаково 
распространяется на всех, а не только на пророков и имамов; эзотерическое 
толкование откровений Корана и т. п. Эти положения официальный ислам 
никогда не принимал, так как они размывали его основные теологические 
догматы, он их вынужденно терпел, но не смирился с их параллельным 
существованием, ведя с суфиями постоянные полемические диспуты, которые 
нередко заканчивались трагически для участвовавших в дискуссиях 
MHCTHKOB»[12]. 

Немалую роль B выживании суфизма сыграла и ero удивительная 
социальная пластичность: он, как губка влагу, впитывал в себя традиционные 
народные культы и верования и возвращал их народным массам уже 
перекодированными на сугубо мусульманский лад. В этой связи многие 
исламоведы вслед за Р. Никольсоном склонны видеть в суфизме не только 
религиозную философию, но и «массовую религию ислама»[12]. 

Итак, что бы определить парадигматику тарикатов в украинском 
философском дискурсе, исходя из требований культуры научного исследования, 
необходимо вначале проанализировать источники. Источниковой базой в 
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изучении проблематики возникновения и распространения тарикатов на 
Крымском полуострове служили: Османские и крымские исторические хроники 
- произведения жанров «тарих» и «теварих». Одних только хроник крымского 
происхождения XIV - XIX вв. в настоящее время выявлено 10 названий [9, c. 12- 
17]. 

Важными наблюдениями делились путешественники, например, Эвлия 
Челеби, который был на полуострове в 1666-1667 годах. Эвлия Челеби отмечал 
в своей Книге путешествий («Сеяхетнаме») [14], что «..есть там три монастыря 
джалветского и халветского толка. Наиболее многолюдным из них является 
монастырь, где настоятель - Ахмед-эфенди из Келиджа», этим «многолюдным» 
был текке на «Одун-базаре». 

Посещая крымские города, он скрупулезно описывал суфийские обители - 
текке и указывал на разные братства, к которым они принадлежали. Согласно 
Челеби, одним из самых влиятельных орденов в Крыму в этот период был орден 
мавлавийя, известный также как братство «кружащихся дервишей» [6]. 
Суфийская тематика занимала в его «Книге», особое место, поскольку и сам 
Эвлия Челеби был членом братства мавлавийя да к тому же - возводил свою 
родословную до самого Ахмеда Есеуи [2, с. 395-402]. 

В Гёзлеве (теперь Евпатория) Эвлия Челеби насчитал 3 текке, лучшее из 
которых, по его мнению, принадлежало халифе Ахмеду-эфенди из селения Колеч 
(Колечли)... В селении Качи Эвлия гостил в текке святого Хызыра Шах-эфенди, у 
которого, по уточнении Эвлии, насчитывается 40 тысяч мюридов. В пригороде 
крепости Инкерман Эвлия посетил гробницу Якуба-эфенди, о котором говорили, 
что он достиг степени Кутба. По мнению Э.Челеби Якуб-эфенди принадлежал к 
тарикату Хальветийа [2, с. 395-402]. Основателем тариката Хальветийа был 
Захир ад-дин Умар аль-Халвати, особое внимание уделял индивидуальному 
воздержанию зухд и затворничеству халва. 

В Кафе (Феодосия) Эвлия насчитал 7 суфийских текке - братств 
Хальветийа, Джавлетийа, Кадирийа, Гульшенийа и Йасавийа. В Акмесджите 
(Симферополь) Эвлия насчитал 3 текке - Халватийа, Колечли, Чуюнчили 
тарикатов [2, с. 395-402]. 

Своими наблюдениями знаменит марокканский путешественник Ибн 
Баттута, посетивший полуостров в 1332 году [11, с. 278-314]. Его заметки полны 
сведениями экономического, этнографического и культурно-бытового 
характера. Также важным источником информации были официальные 
документы, ханские ярлыки, нотариальные документы сиджали из так 
называемых «кадыаскерских книг» - основного корпуса сохранившихся 
материалов крымского периода ханских архивов [13, с.181]. 
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Одним из главных методов распространения ислама в этот период была 
поддержка ханской администрацией суфийских проповедников, которые не 
только строили текке (суфийские обители), но и были основателями вакуфных 
комплексов (т.е. таких, которые в соответствии с мусульманским правом были 
переданы государством или отдельным лицом на религиозные или 
благотворительные цели) и новых мусульманских поселений. Например, Кара 
Алп, в котором суфии построили не только текке, но и здания, которые 
обслуживали его: мельницы, лавки и проч. [5, с. 9]. 

Поэтому не удивительно, что суфии занимали заметное место в 
религиозно-политической жизни Крымского ханства. О влиянии 
мусульманского духовенства (состоящего в основном из представителей 
различных тарикатов) в Крымском ханстве свидетельствует, прежде всего, его 
месторасположение в Диване (верховное правительствующее учреждение и 
высшая судебная-религиозная инстанция в ханстве). Сразу за калгой (наследник 
хана, сидевший от него по правую руку) традиционно стоял глава ханафитского 
мазхаба на полуострове - шейх-уль-ислам, которым обычно был известный 
ученый богослов-дервиш. В пользу влиятельности суфиев свидетельствует и то, 
что жители ханства обращаются к «шейхам и суфиям» наряду с должностными 
лицами и правящими сословиями ханства [10, с 179]. 

Суфийские братства функционировали во всех городах Крыма, во многих 
поселениях. Наибольшее количество обителей наблюдалась в Бахчисарае, в 
Кафе (теперь Феодосия), в Карасубазаре (теперь Белогорск). Распространенные 
были как турецкие тарикаты (Мевлевийа), так и местные формы суфизма 
(Колечли, Чуюнчили) [2, с. 399]. 

Дервиши врачевали, толковали сны, предсказывали будущее, 
переписывали книги, продавали магические амулеты. Но при этом жили по 
собственным законам, стараясь сохранять независимость от мирских суждений 
и общественной иерархии. В восточных странах и Крыму пользовались особым 
уважением, считались почти святыми. Странствуя из города в город, из страны в 
страну дервиши рассказывали людям о событиях, произошедших в чужих краях 
[15]. 

Возле Одун-базара сохранился текке дервишей, который был основан 
членами ордена Мевлана, выходцами из турецкого города Конья. Этот орден 
был основан великим мыслителем и гуманистом персидского происхождения 
Джалаледдином Мухаммедом Руми, прозванного Мевляной (в пер. с фарси — 
Наш господин), он родился в городе Бельх, недалеко от Хорасана, что в наши 
дни, находится внутри границ Афганистана. Султан Ала ад-Дин Кей-Кубад І, 
пригласил Джалаладдина Руми в Конью. 
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Об особых богослужениях дервишей с песнопениями и ритуальными 
плясками в Европе ходят легенды. Ни один из европейцев не мог видеть эти 
действа собственными глазами, потому что посторонние сюда не допускались 
[15]. 

В основе учения Руми лежат музыка и танец: «В музыкальных каденциях, — 
говорил Руми, скрыта тайна; если бы я ее открыл, она перевернула бы мир». 
Музыка пробуждает дух, заставляя его вспомнить о своем подлинном отечестве 
и напоминая ему о конечной цели. «Все мы причастны телу Адама, - пишет Руми, 
- и мы слушали эти мелодии B раю. Хотя вода и глина посеяли в нас сомнение, 
мы все-таки что-то припоминаем». Танец для последователей школы Руми 
символизирует вращение сфер Вселенной. Помещение, где кружатся в танце 
дервиши, является символом космоса, «планеты вращаются вокруг солнца и 
вокруг своей оси. Барабаны служат напоминанием о трубах Судного Дня. Круг 
танцующих разделен на два полукружья, одно из них представляет арку 
нисхождений, или инволюцию душ в материю, а другое - арку восхождений душ 
к Богу» ...Танец указывал на обращение духа вокруг цикла вещей с целью 
достичь эффекта получения откровения и познания тайны - гнозиса. Вращение 
передавало отношение между духом и Богом. Прыжки свидетельствовали о 
необходимости перейти из человеческого состояния в состояния объединения с 
Богом [6]. 

История сохранила имена многих представителей крымского суфизма, 
посвятивших себя не только религиозной практике, но и составлению 
поучительных трудов. Некоторых суфиев из Кафы (Феодосия) середины XVI 
века упоминает известный биограф Сулайман аль-Кафауви (ум. 1582): к 
примеру, в одной из завершальных частей своего труда Ката’иб 'Аллям аль- 
Ахйар, этот крымский автор описывает встречи с Махмудом аль-Крыми, 
«шейхом накшбандийского тариката», заслужившим немалую славу и в родной 
Кафе, и в столичном Константинополе [1]. 

Сохранились среди суфийских сочинений, написанных крымскими 
авторами, и труды, выходящие далеко за пределы традиционных поучительных 
сочинений и относящихся к сфере наиболее элитарных пластов суфизма. Одним 
из произведений, в полной мере заслуживающих такой оценки, является 
фундаментальный арабоязычный труд Мавахиб ар-Рахман фи байан маратиб 
аль-акван («Подарки Всемилостивого в объяснении степеней существующих 
вещей»), сохранившийся в Народной библиотеке города Кастамону (Турция) [7]. 
Автор сочинения, о чем указано и в каталоге, и в самой рукописи - Ибрахим бин 
Хакк Мухаммад аль-Крыми, «также известный как Ака Кырыми» [8]. 

В произведении крымский мистик раскрывает сущность религиозно- 
философских взглядов. Ибрахим аль-Крыми Также понимает природу как 
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«затемнение», выявляющее себя на стыке духовного и материального миров: 
«природа делится на три уровня: уровень действий, свойств и сущности, 
которые в сообществе представляют собой занавеси Аллаха, неходящиеся между 
рабом и Господом»... Удаление от природы - это преодоление «сокрытия», 
«достижение основы вечного света»... Аль-Крыми подчеркивает, что 
составляющими человеческого разума являются, прежде всего, моральные 
качества. «Знай, во-первых, что как человеческое тело не может быть целостным 
без четырех первоэлементов, так и разум человека не может быть целостным 
без четырех составляющих - правдивости, справедливости, стыда и храбрости... 
Задача человека - это джихад против души, шайтана, а уже потом против 
лицемеров и противников веры, как и приказал Всемилостивый» [8]. 

Анализируя состояние дел с распространением тарикатов в Украине 
сегодня, можно говорить о том, что в Украине наблюдается высокая степень 
активности традиционных суфийских групп. Прежде всего, привлекает 
внимание деятельность тариката Накшбандийа, Кадирийа и Рифаийа, 
представители которых тесно сотрудничают с Духовным управлением 
мусульман Украины (ДУМУ). Более того, председатель ДУМУ, муфтий Украины 
шейх Ахмед Тамим сам является шейхом указанных тарикатов (причем является 
представителем минимум двух ветвей Накшбандийя), и имеет право на их 
передачу (иджазат) [3, с.96]. 
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ГАМЕР МУРШУДЛУ* 


АБУ РЕЙХАН БИРУНИ - КАК ПРЕДСТАВИТЕЛЬ 
КОМПАРАТИВИСТСКОГО РЕЛИГИОВЕДЕНИЯ 


Açar sözlər: Әри Reyhan Biruni, dinsünasliq, komparativizm, islam bölgəsi 
mədəniyyəti 

Ключевые слова: Абу Рейхан Бируни, религиоведение, компаративизм, 
культура исламского региона 

Keywords: Abu Rayhan Biruni, religion, comparativism, the Islamic culture of the 
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Обладатель энциклопедической эрудиции Абу Рейхан Мухаммад ибн Ахмад 
ал-Бируни (973-1048/53) является мыслителем, оставившим свой глубокий след 
не только в исламском мире, но и в истории мировой науки. Именно поэтому, 
ряд историков науки называет XI век «веком ал-Бируни» в честь этого учёного. 
Можно сказать, что Бируни приобщился ко всем наукам своего времени и явился 
автором свыше 150 фундаментальных работ в области математики, механики, 
филологии, этнографии, истории, астрономии, минералогии, геодезии и других 
наук. 

Особое место в научном наследии Абу Рейхана Бируни отведено и изучению 
проблем религиоведения. Своими разработками как концептуально- 
методологических аспектов, так и фактического материала, он внёс большой 
вклад в историю религиоведения. Произведения Бируни в области истории 
религий, такие как «Индия», «Хронология древних народов», «Геодезия» высоко 
оцениваются в научной литературе и по сегодняшний день сохраняют своё 
значение в качестве первичных источников, с точки зрения содержания, 
эмпирических материалов о религиозных верованиях, обычаях и обрядах 
различных народов. В этих произведениях Бируни представлены фактические 
материалы о религиозных воззрениях, обрядах и церемониях древних греков, 
римлян, согдийцев, хорезмийцев, евреев, зороастрийцев, индийцев, арабов 
доисламского периода, а также различных направлений в исламе, проделан их 
сравнительный анализ. 


* Доц, др. Кафедра Истории философии и культурологи, Бакинский Государственный 
Университет 
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Изучение произведений Бируни показывает, что исследуя национально- 
религиозные обычаи и традиции, ритуалы и обряды, как древних народов, так и 
современных ему народов, он старался сохранить научную объективность, и 
находился вдалеке от каких-либо национальных или религиозных 
предрассудков. 

Конечно, такой подход не мешал Бируни быть искренним и убеждённым 
мусульманином, и считать, что ислам выше всех прочих религий. Главной 
причиной того, что он мог глубоко и объективно исследовать другие религии, 
являлось то, что он находился на плюралистических позициях по отношению ко 
всем религиям. Основной аспект плюралистического подхода Бируни к 
различным религиям заключался в том, что он признавал право всех религий на 
существование. Он писал: «Ведь поклонение (божеству) не может ввергнуть в 
обман, потому что он различен в мире; ему следуют различные народы и 
невозможно, что, несмотря на их противоречия друг другу, их объединяла 
(единая) истина» (1, с. 82). 

Плюралистический подход в религиоведческих исследованиях Бируни 
наиболее ярко проявился в признании им равенства всех религий и в 
пропаганде отказа от враждебности и разногласий в религиозной сфере. 

В своих религиоведческих исследованиях Абу Рейхан Бируни использовал 
ряд научных методов (феноменологический, казуальный, использование 
оригинального источника, диалог, и другие). Одним из методов, которому он 
отдавал преимущество в изучении истории религий, был метод сравнительного 
анализа. Бируни считал сравнительный метод основным средством для 
получения объективной информации о религиях. 

До Бируни также существовали образцы сравнительного изучения религий. 
Ещё античный философ Ксенофан (VI B. до н. э.) считал, что различные народы 
представляют бога в соответствии с собственным мировоззрением. Однако 
метод, применявшийся Бируни в его произведениях, перекликается с 
методологией современного сравнительного религиоведения. На основе 
анализа его произведений можно прийти к выводу, что преодолев временные и 
пространственные ограничения своей эпохи, мыслитель сумел применить в 
своей работе многие методологические приёмы, используемые по своим 
принципам и общим правилам в современном сравнительном религиоведении. 
По этой причине, многие исследователи считают Бируни создателем основ 
сравнительного религиоведения или сравнительной истории религий. 

Согласно Абу Рейхану Бируни, каждый подлинный исследователь религий 
должен объективно представить взгляды адептов различных религиозных 
учений, «затем, провести сравнение между словами и мыслями, которые они 
приводят в качестве доводов», а для этого «изначально, людям нужно очистить 
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свой дух от, портящих большинство людей, (плохих) особенностей и от причин, 
делающих человека слепым к истине» (3, с. 11). Например, для того, чтобы 
описать мировоззрение индийца, вначале «нужно привести его собственные 
слова, несмотря на то, что эти слова противоречат истинной религии, и её 
стороннику неприятно слышать слова противоречащей стороны, потому что, 
убеждения индийца таковы и так для Hero - наиболее убедительно и яснее» (2, c. 
60). 

Подтверждая применение им самим, именно, такого метода, Бируни писал: 
«Я привожу теории индийцев такими, каковы они есть и, для того, чтобы 
показать их встречную близость, параллельно затрагиваю теории греков. 
Наряду с теориями греков, я не буду вспоминать других теорий, может быть, я 
вспомню одну из теорий суфиев или христианских сект, так как они очень схожи 
в своих воззрениях относительно вопроса перехода души из одного тела в 
другое и слияния с божеством» (2, с. 60). 

В своём произведении «Индия», Бируни проводит множество сравнений 
между религиозными воззрениями индийцев и схожими воззрениями у других 
народов - иудеев, христиан и мусульман; в том числе, он сопоставляет понятие 
бога Вишну с понятиями бога в других религиях, отмечает, что у греков имя бога 
берёт своё начало в именах небесных обитателей, христиане, для обозначения 
имени Творца, используют слова «Отец» и «Сын», а мусульмане верят лишь в 
Аллаха (2, с. 78-79). 

Бируни, изучив писания различных религий (зороастризм, манихейство, 
христианство и т.д.) представил их анализ. Изучение его произведений в сфере 
религиоведения показывает, что изучая другие религии, мыслитель с 
уважением относился к ним, брал за основу человеческий фактор при подходе к 
каждой культуре и считал необходимым выступать с позиций гуманизма, 
человеколюбия по отношению к представителям каждой религии. 

В произведениях, названия которых мы привели выше, Абу Рейхан Бируни 
наряду с раскрытием целей и задач освоения и сущности компаративистского 
метода B религиоведении, наглядно показал и механизмы и средства 
претворения их в жизнь. 

Как объективный религиовед-компаративист,, Бируни в своих 
произведениях, в первую очередь, отдавал предпочтение обращению к 
первоисточнику, оригиналу письменного религиозного памятника, вхождению 
в диалог и общению с адептами соответствующих религий, ведению полевых 
наблюдений, сравнению собранной информации. 

Методы, внедрённые в религиоведение Абу Рейханом Бируни, в том числе, 
и компаративистский, и по сей день сохраняют свою актуальность и ещё более 
повышают значимость изучения наследия мыслителя в данной области. 
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ГАМЕР МУРШУДЛУ* 
К ВОПРОСУ О МАСОНСТВЕ ДЖАМАЛАДДИНА АФГАНИ 
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Один из лидеров исламского реформаторства, пробуждения и 
просветительства, яркая личность, вошедшая в историю общественно- 
философской мысли XIX века, как создатель религиозно-политической модели 
свободы и единства народов Востока, по происхождению - азербайджанский 
тюрок - Джамаладдин Мухаммад Сафдар оглы Афгани (Асадабади) прожил 
активную жизнь, насыщенную напряжёнными событиями и борьбой. О его 
жизни, деятельности и идеях написано много, проведено множество 
исследований на эту тему. Наряду с этим, как в источниках, так и B 
исследованиях, информация о месте рождения, национальной принадлежности, 
религиозно-философских взглядах, политической цели и деятельности 
Джамаладдина Афгани достаточно противоречива и остаётся предметом 
научной полемики. В существующей научной литературе Джамаладдина Афгани 
представляют либо как принадлежащего ханафитскому мазхабу араба-суннита, 
или же, афганца, индийца, либо же, как иранского шиита-перса. Согласно 
мнению своих сторонников, последователей и верящих ему людей, мыслитель 
был «одним из самых возвышенных талантов, взращённых Востоком», 
пионером пробуждения и реформы в исламском мире, борцом-«муджахидом» за 
чистоту ислама, непримиримым борцом с колониализмом; по мнению же, своих 
противников и врагов, он был английским шпионом, предавшим свой мазхаб и 
обманывающим мусульман, неверующим, масоном, «бродягой, поражённым 
бредовой иллюзией панисламизма» и авантюристом. Несомненно, что спорные 
и противоречивые мысли, высказанные и написанные о Джамаладдине Афгани, 
никаким образом не бросают тень на ту роль, которую он сыграл в истории 
исламской культуры, и не преумаляют его влияния на современную исламскую 
общественно-политическую мысль. Однако, наряду с этим, профессиональным 
долгом исследователя является объективное исследование жизни, идей 


* Доц, др. Кафедра Истории философии и культурологи, Бакинский Государственный 
Университет. 
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мыслителя, находясь вдалеке от каких-либо национально-религиозных и 
политических амбиций, проникнув в суть кажущейся на первый взгляд 
парадоксальной оригинальности, присущей его мышлению и деятельности. 
Справиться же, с этой задачей возможно только проделав всесторонний анализ 
отношения Афгани к раннему, истинному исламу, его идей и дел в контексте 
исторических условий и особенностей международных отношений того 
периода. 

Безусловно, существует множество объективных и субъективных причин 
для существования столь различных оценок и формирования противоречивой 
информации и мнений о личности Джамаладдина Афгани. И это очень обширная 
тема. Однако в настоящей статье мы постараемся привнести ясность, конкретно, 
в вопрос о масонстве шейха и, тем самым, ответить на часто задаваемые 
вопросы. 

Был ли Джамаладдин Афгани членом масонского общества? Если да, то 
бросает ли это тень на его деятельность? Те, кто критикуют Афгани, оценивают 
это как самый большой его недостаток. Некоторые же из его сторонников 
заявляют о том, что он не являлся масоном. 

Обе эти позиции односторонние и они ущербны. Во-первых, потому, что 
деятельность исторических личностей следует оценивать не через призму 
современного периода, а в соответствии с историческими условиями того 
периода, в котором они жили. Во-вторых, Дж.Афгани - тоже человек, у которого 
были свои ошибки и заблуждения, однако несомненно, что он был убеждён в 
правоте своих убеждений и своего пути. И перед тем, как рассуждать о 
масонстве Афгани, нужно учесть общественно-политические условия того 
периода, в котором он жил. Афгани жил в период, когда исламский мир 
находился в состоянии политической, экономической, религиозно-духовной 
отсталости, а европейские государства расширяли свою колониальную 
экспансию на Востоке. Сложные и противоречивые политические процессы 
эпохи, бесконечные и изнурительные проблемы, с которыми сталкивался 
мусульманский мир, определили вектор развития политической деятельности 
мыслителя: борьба за свободу, возрождение и развитие всех мусульман и 
народов Востока превратилась в его жизненную цель. И чтобы достичь своей 
цели, реализовать свои идеи, он пытался воспользоваться самыми различными 
общественными и политическими силами своего времени - начиная с хедива 
Египта и эмира Хиджаза и, заканчивая османским султаном, а также, 
масонскими обществами и ненавистными ему врагами - английскими 
политиками. В те времена масонство, выступавшее под лозунгами Свободы, 
Равенства, Братства, производило впечатление позитивного движения. Во главе 
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его находились лучшие избранные люди, религиозные лидеры. Оно ещё не 
имело связи с сионистским движением (возникшим в конце 1880 года). 

С другой стороны, в годы деятельности Дж.Афгани в Египте (1871-1879), 
там не существовало какого-либо национально-политического движения, 
ставящего перед собой политические цели. Единственным легальным 
обществом была масонская организация. Поэтому, попытка Дж.Афгани 
использовать масонское общество в интересах своей обширной политической 
деятельности, в деле пробуждения общественно-политического сознания и 
подготовки национально-освободительного движения должна восприниматься 
вполне естественно. 

Согласно исследованиям, масонство было привнесено на Ближний Восток 
французами и первое масонское общество здесь было создано в 1798 году 
людьми Наполеона Бонапарта (3, 20). Масонские общества, действующие в 
Египте и в Сирии во второй половине ХЇХ века, в основном, были связаны с 
французской ложей Великого Востока (Grand Orient, основы заложены в 1772 
году) и с ложами филиала английской масонской Великой ложи Шотландии 
(General Scotch, была создана в 1804 году). Работать под вывеской этих лож было 
удобно ещё и потому, что они обеспечивали защиту от сильного политического 
давления властей. Видимо Афгани счёл целесообразным использовать в своей 
работе по подготовке национально-освободительного движения и анти- 
империалистских проектов масонские ложи. 

Согласно некоторым источникам, Афгани стал членом масонской 
организации ещё в 1871 году, находясь в Стамбуле (см.: 7). Однако как в его 
«Воспоминаниях», так и в исследованиях о нём существуют факты, 
подтверждающие его активную масонскую деятельность в Египте. 

В 1875 году Дж.Афгани вступил в шотландскую ложу Звезда Востока. 
Вместе с шейхом в эту ложу вступили и его последователи. В тот период 
членами Шотландской Ложи являлись крупные феодалы, а также 
приближённые и члены семьи хедива, купцы, ростовщики и промышленники, 
связанные английскими банками и капиталом. 

Вскоре, в 1878 году Афгани становится одним из руководителей 
Шотландской ложи (см.: 5, 105). Однако его деятельность здесь продлилась 
недолго. В том же году, между Джамаладдином и руководством ложи произошёл 
серьёзный конфликт. Афгани просит у Шотландской ложи помощи в борьбе с 
колониальной политикой в отношении Египта. Однако он получает от одного из 
членов братства ответ: «Масонство не имеет никакой связи с политикой. Я 
боюсь ожесточения и наказания нашего правительства в отношении нашей 
ложи». Джамаладдин, критически отнесшись к этим словам, сказал: «Я ожидал 
увидеть и услышать в Египте всякое и необычное, но даже не представлял себе, 
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что страх может проникнуть до самых столпов масонских JIOX» (4, 18). В отличие 
от руководства ложи, Афгани считал, что масоны должны заниматься активной 
политической деятельностью. Поэтому, критически отнёсшись к словам 
«Масонство не имеет никакой связи с политикой», Джамаладдин и сказал: «Если 
масонство не войдёт в мировую политику, располагающую всеми 
возможностями для взращивания свободного человека, не воспользуется 
строительными материалами, которые оно имеет для того, чтобы сломать 
старое и воздвигнуть опоры истинной свободы, братства и равенства, разрушив 
источники страдания, то тогда рука свободного человека и не коснётся 
камнетёсного долота и ни один угол здания, которое оно хочет воздвигнуть, не 
будет выстроен» (4, 18). С этим Дж.Афгани и покидает ложу. 

Таким образом, Афгани обнаруживает, что в своих делах масонство 
расходится с провозглашенными ими лозунгами, а в действительности 
масонские общества связаны с колониалистами. После того, как он понимает, 
что Шотландская ложа на деле является орудием захвата английских 
колониалистов, и узнаёт о планах и деятельности масонов, он отмежевывается 
от них. Вместе с Джамаладдином Шотландскую ложу покидают и его 
сторонники. 

В то время Франция помогала Египту в борьбе против Англии. Афгани 
старается воспользоваться этими международными интригами. И, в 1878 году 
он основывает Великую Национальную ложу (ал-махвил ал-ватани), связанную с 
французской ложей Великого Востока. Ряд государственных деятелей Египта, в 
том числе, и хедив Тевфик, представители интеллигенции и улемы становятся 
членами этой ложи, и спустя некоторое время число активных членов этой ложи 
достигает 300 (4, 21). 

По инициативе шейха Национальная ложа была организована в системном 
порядке и разделена на несколько отделений: финансовое, юридическое, 
военное, по общественной работе и пр. Каждому отделению была поручена 
работа с соответствующим министерством. Отделения возглавляли такие 
видные общественные и религиозные деятели, учёные и писатели, как А.Исхак, 
братья Мувайлихи, М.Абдо и другие. Работа отделений состояла в том, чтобы 
поддерживать связи с соответствующим министерством и «устранять 
несправедливости и недостатки». К примеру, отделение по общественной 
работе добилось того, чтобы египтяне получали равную с европейцами 
заработную плату; военное отделение требовало, чтобы офицеры-египтяне и 
офицеры из числа черкесов, переехавших в Египет, имели равные условия 
несения воинской службы; финансовое отделение вело борьбу с коррупцией и 
расхитителями, и тому подобное (1, 16; 4, 21). Кроме этого, информация о 
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деятельности отделений и выявленных нарушениях доводилась до сведения 
общественности через средства массовой информации. 

Деятельность ложи создала некое оживление в обществе, и это послужило 
причиной обеспокоенности хедива Тевфик Паши. Он пригласил Афгани на 
встречу и поведал ему о том, большинство египтян невежественны и ленивы, и 
не готовы к переменам и реформам. Тем самым, хедив косвенно указал на то,что 
деятельность шейха и Национальной ложи нецелесообразна. Однако 
Джамаладдин в своём ответе, заявил, что Египет отнюдь не испытывает 
недостатка в учёных и интеллектуалах, акцентируя важность предоставления 
народу свобод и управления страной посредством выборных органов, на основе 
меджлиса (шура). Хотя Тевфик Паша и не остался доволен ответом Афгани, он не 
выказал ему этого. Однако этот разговор, спустя некоторое время повлиял на 
факт выдворения Афгани из Египта. 

Созданная Дж.Афгани Национальная ложа дала толчок пробуждению у 
египтян чувства национального самосознания и патриотизма. Лидеры 
революции против свержения Араби Паши (1881-82) вышли именно из этой 
ложи. В начале 1879 года люди и организации, сплотившиеся вокруг 
Национальной ложи, создали первую политическую партию Египта - 
«Национальная свободная партия» («Хизб-ул-ватани ал-хурр»). 

Да, Дж.Афгани ознакомился с деятельностью масонских лож в Египте, 
выступавших под флагом благотворительности и реформ, и участвовал в их 
работе. Однако на первом же этапе он проник в суть их тайной деятельности, где 
слово разнилось с делом, и он раскрыл египтянам тот факт, что эти общества, в 
действительности, не отстаивают интересы народа, а сотрудничают с режимом. 
Он увидел, что деятельность масонских лож направлена против ислама и 
провозглашённые лозунги (свобода, равенство, братство) являются для них 
лишь прикрытием. Афгани говорил: «Первое, что вдохновило меня трудится в 
здании «свободных людей» - это был великий и значимый идеал: свобода, 
равенство, братство» (4, 19). 

То, что Джамаладдин Афгани являлся членом масонских лож - это 
исторический факт, и его нужно не оспаривать, а правильно оценивать. Шейх, на 
протяжении всей своей деятельности, был лидером, который старался делать 
то, во что он верит. Он считал, что использование масонских обществ было бы 
полезным для его политической борьбы, однако, как только он распознал цели и 
планы этих обществ, он отдалился от них. 
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ПЕРЕВОД 
Ибн Араби. 


„ 


“Лубб ал-лубб ва Сирр ас-сирр 
п 
ДУХОВНЫЕ СТРАНСТВИЯ" 


Здесь, существует один аспект, на который мы хотели указать, связанный с 
тем, как обладатель ирфана, обретя познание истока и возврата (мабда и маад - 
P.H.), осознал то, откуда он пришёл и куда направляется. И это связано с тремя 
путешествиями, то есть, странствиями, о которых мы расскажем далее. Сейчас 
мы разъясним здесь, что это за путешествия. В действительности, путешествие 
означает духовное странствие Человека. Это духовное странствие не имеет 
конца. Однако эти три путешествия, о которых мы сказали, вобрали в себя все 
странствия. Не завершив эти три путешествия, человек не может познать себя, и 
почувствовать мистическое (ирфан) ощущение присутствия своего Творца. Не 
познает себя, и не сможет быть в этом деле наставником для других. 


Г Первое странствие 

Необходимо всем знать, что у каждой личности есть своё истинное место в 
божественной сути (зат-и илахи) 23. Если Хакк-Таала захочет, чтобы эта истина 
пришла и проявилась в этом мире ощущения и свидетельства, то Он воплотит 
вначале её образ во Всеобщем разуме (акл-и кулли). Это место является 
божественным зерцалом. Мир сакрального знания Аллаха находится там. Этот 
образ будет оставаться там, пока этого хочет Истина. Затем, пройдя послойно, 
через трон (арш) и престол (курси), небеса он опустится на сферу огня?4. Затем, 
пройдёт воздух, воду и опустится на землю. После этого он, пройдя воздух и 
воду, приобщится к минералам с землёй, растениям, ангелам, людям и джиннам. 
Он пройдёт множество стадий, до тех пор, пока не дойдёт до ступени человека. 
На каждой ступени он повстречает много трудностей, TO возвысится, TO 
понизится. Взлёт и падение, и дойдёт до человека, незамкнутый круг замкнётся, 
и это называется нижайшее из нижайших (асфалус-сафилин). После этого, та же 
ступень - является самой возвышенной ступенью Всеобщего разума, (акл-и 


“Перевод с османского тюркского языка на азербайджанский язык — д.ф. по филос. Рахиль Наджафов (Институт 
Философии и Права HAHA),rnacafov @ gmail.com 

Перевод с азербайджанского языка на русский язык — д.ф. по филос. Лейла Меликова, отдел «История религии 
и общественной мысли» Института Востоковедения им. акад. 3.М.Буниятова НАНА, 
leyla melikova2004 Q yahoo.com 

2 Возможно, здесь подразумевается предусмотреннное Богом особое место. — P.H. 

4 Возможно, автор подразумевает здесь Солнце, как небесное тело — Р.Н. 
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кулли, алайи-иллийун). В связи с рассказанным нами, в этом священном аяте 
указано следующее: «Мы сотворили человеческий род наилучшим образом, в 
самом совершенном виде и наделили его самыми прекрасными качествами. 
Потом Мы понизили его ступень и обратили его в нижайшее из низших? по 
степени...» (Коран, 95/4-5)`. 

Все эти ступени, о которых говорится, до возвышения на ступень 
человечности составляют первое странствие. Если человек встал на этот путь 
истины (сейру-сулук), не осознав себя в том месте, откуда он пришёл и куда 
направляется, а лишь, найдя начальную отправную точку, то он не сможет найти 
мир всеобъемлемости (джам), и останется в разлуке (фарак). В связи с этим и 
говорят: «Разлука (фарак) без того чтобы достичь мира всеобъемлемости - 
является грехом многобожия (ширк)». Повеление в священном аяте: «Они 
подобны скоту. Ведь они не получают пользы от ума, данного им Аллахом. Они 
даже более заблудшие,..» (Коран, 7/179) также входит в эту категорию, и 
разъясняет это совместно с данным контекстом. 


П Второе странствие. 

Это отмечается в выражении... странствие свидетельствования (мушахада) 
иинициации (тарбиййа). В этом втором путешествии необходимо, под 
руководством опытного муршида направиться ко Всеобщему разуму (акли 
кулли) и встать на путь духовного странствия. Это называется «Мухаммадова 
истина» (Хакика Мухаммадиййа)26. Её можно достигнуть через старания и 
благочестие пиров?7 (суфийских наставников - М.Л.). Это особенная мысль. 
Проходя через все те вещи, что отвлекают человеческое сознание до того 
момента, пока человек не достигнет своей собственной ступени в своём истином 
состоянии, он окрашивает своё бытие присущими каждой вещи оттенками. От 
каждой из них он перенимает неблагой атрибут. Поэтому, сказанное в 
священном аяте: «Они подобны скотине, но являются еще более заблудшими. 
Именно они являются беспечными невеждами» (7/179) можно отнести к 
подобным людям. После того, как он достиг состояния совершенного муршида 
(муршиди камил), отбросив все неблагие качества и действия, он возвращается к 





> Нижайшее из низших - ap.: асфалус-сафилин (коранич.) 

* Здесь, и далее, при переводе аятов Корана был использован перевод смыслов Корана с арабского языка на 
русский язык, осуществлённый азербайджанским учёным, д.ф. по филос. Эльмиром Кулиевым. - Примеч.: М.Л. 
^ В прямом переводе означает «Мухаммадова истина». Автор подразумевает истину, открытую пророку 
Мухаммаду, и посредством пророка открытую миру через Коран. —Р.Н. 

Также, в учении тасаввуфа существует представление о том, что до момента телесного воплощения пророка 
Мухаммада, предшествующие ему пророки, начиная с Адама, представляли миру ту самую истину, которая 
изначально являлась «Мухаммадовой истиной». - М.Л. 

27 Слово -пир- здесь означает мудрецов, святых людей, суфиев. В переводе с персидского -пир- означает — 
старик, пожилой человек. Существует также другой смысл этого слова, обозначающий такие понятия, как 
святое место, место поклонения какому-либо святому. 
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своему исходному состоянию. Воистину, не являясь чистым и непорочным, 
достичь универсального разума таким способом было бы нелегко. 

К примеру, странник (салик)?8 не нашедший универсальный разум, He 
может достичь совершенства и роста, находясь в среде людей истины (ахли 
хакк). Именно этот макам является ступенью достигшего святости (вали). 

Достигшие доказательства станут совершенны, 

Не имеющие доказательства, станут уродливы... 

Странник (салик), достигший Всеобщего разума, сразу становится 
созревшим до ступени совершенных. Это - Мухаммадова истина (хакикати 
мухаммадиййа). «Аллах, прежде всего, сотворил мой разум». В данном контексте, 
существует прекрасный стих: 

Знай, что и бесцветность может забрать в плен все краски, 

Вновь, Муса сражается с Мусой. 

Благой путь будет найден тем, кто не использует краски 

Фираун вновь станет другом Мусе. 

В этом макаме разум салика охватывает целостность его разума. Душа 
(нафс) переходит во Всеобщую душу. А дух превращается в Святой дух. Этот 
макам называется «воссоединение после разлуки». Здесь - макам очарованных 
Истиной. Восхищение, сожаление, воображение и разум - находятся здесь. Очень 
многие сбиваются с пути на этом уровне, то есть, не испытав разлуки, 
оказываются вдалеке от поисков единства. Идущий по пути Истины, и в этом 
макаме останется на своём пути, так как, если не возвысится сам, он не сумеет 
довести до совершенства и наставить на правильный путь другого. Этот макам 
прекрасен и приятен по своей сути - это ступень странствия в Истине и 
совместно с Истиной. Потому что, салик следующий по пути Истины, бросил 
здесь крупинку сущего в океан и растворился. Он не ведает ни о себе, ни о мире, 
ни чём о другом... После этого нельзя избежать ни одной вещи путём аскезы 
(зухд)... Ему нельзя прибавить ни одного правила на основе предписаний 
шариата. Однако нужно пройти и этот макам. Достигнув, с помощью Аллаха, 
состояния исчезновения в Истине (фана филлах - Р.Н.) в этом макаме, следует 
подготовка к вступлению в мир бака (пребывания B Аллахе) (бака биллах - P.H.). 


Ш Третье странствие 
Это странствие является макамом, начинающимся с Истины и бытия B 
Истине (бака). То есть, странствием от Творца к творению. Состоянием перехода 
к разлуке после нахождения мира единства (вахдат). Если выразиться яснее, 
следующий этим путём странник, для обретения прямого пути, сбросив одежду, 
украшенную мирскими сокровищами, смешивается с творением через духовное 





28 Салик — странник, вставший на путь духовного очищения (сулук). 
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нисхождение. И наш пророк говорил: «Я такой же мирской (людской - Ред.), как 
и вы». В этом макаме можно есть, пить, спать, заключать брак с женщиной и 
жить с ней, однако ни в чём нельзя впадать в крайность, или, в недостаток, 
нужно избрать подлинно срединный (васат - Р.Н.) путь. 

Если нет ни крайности, ни недостатка, 

Знай, это и есть прямой путь в этом мире. 

Достигший этой ступени превращается в обладателя целомудрия и 
праведности, он также внешне остаётся связанным с религиозными 
предписаниями, соблюдает их. Однако он не привязывает себя ко всем видам 
поклонения, кроме обязательных. Он регулярно совершает поклонение и читает 
молитву, как в мире множественности (кясрат), так и в мире единства (вахдат). 
Его внешний мир направлен к творению (халк), а внутренний мир направлен к 
Истине (Хакк). Постичь такую личность народу очень трудно. Потому что, этот 
народ (джамаат) считает совершенным того, кто, внешне, более рьяно 
совершает поклонение, и внешне, более аскетичен (зухд) и богобоязнен (таква). 
Тогда как, зрелость совершенного человека нисколько незаметна внешнему 
органу зрения - глазу. Чтобы её заметить, нужен глаз, достигший Истины. То 
есть, увидеть и постичь кого-либо, достигшего совершенства может, опять же, 
тот, кто сам уже достиг совершенства. 

Этот круг является миром раздельности (фарк), появляющимся после мира 
всеобъемлемости (джам). Хазрати Али говорил: «[Познать мир - М.Л.] фарк без 
мира джам - это ширк, если же в конце мира джам не будет фарка - это 
зиндикство, познать джам и фарк в едином - это mayxuo»??. 

Эти три аспекта являются смыслом того, что мы хотели высказать. Нет 
необходимости говорить что-либо ещё по этим вопросам... Нисхождение 
совершенной личности на этот макам - фарк - считается прогрессивным 
продвижением. Созрев до этого макама, она (личность - М.Л.) становится 
мудрецом, хозяином своего нафса, то есть осознаёт себя. Оттого, что она связана 
с главно сущим, она не остаётся привязанной к каким-либо частным 
убеждениям. 

Аллах знает лучше о самом правдивом. Однако как сказал хазрати Шейх, ни 
с кого нельзя спрашивать за его убеждение, вмешиваться, и отвергать. Так как, 
каждой вере (иман) присуща и самость. Поистине, обладатель ирфана постиг 
некую обобщающую красоту, и по этой причине, всеобщая истина, часть 
каждого убеждения - имеет Его лицо, потому что, Он - ариф, узревающий всё в 
абсолютном порядке. Нет ничего абсолютного, что бы, не имело своей 





? Примечание I: Мы считаем, что хазрат Али этой фразой хотел выразить следующее: Не испытав состояния 
небытия, увидеть мир единства и, с одной только претензией на бытийность, нельзя встать на прямой путь — это 
ширк). Не приняв нисхождения в этот мир, желать остаться в мире небытия — это зиндикство. Объединить 
небытие и бытие — это таухид. 
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обусловленности (мукаййад - ограниченное, обусловленное - P.H.). Поэтому, 
чему бы, не поклонялись - это обязательно станет явным. Это так, знает ли об 
этом, или, не знает обладатель убеждения и тот, кто поклоняется. Шейх Ираки 
говорит следующее: «Хакк-Таала сотворил суть всех вещей одинаковой. 
Мудрость же, Его в том, чтобы не поклонялись никому другому, и не любили 
никого другого, кроме Hero самого...». Божественная любовь делает это 
необходимостью. 

Не осталась чуждой Истине воля 

Без сомнения, стала тождеством вещам... 

Истина захотела - и создала вещи, 

Не оставив там никого другого, кроме Себя. 

В этом мире все простирают к ней руки, 

Если бы Она показалась в каждом лице, и народ обнаружил бы её, 

Человек бы, со всем благочестием, постиг бы это, 

И сердца были бы сотворены Им. 

Вышеперечисленные свойства заключены в смысле следующего 
священного аята: «Твой Господь предписал вам не поклоняться никому, кроме 
Него...» (17/23). Более ясно, этот же смысл выражается следующим образом: «0, 
Пророк, Твой Господь один и его повеление таково: В любви, в восхвалении и 
cama’? - не знай никого, не узри никого, и не служи никому, кроме Него». В 
действительности, невозможно служение никому, кроме Него. Так как, 
поклонение даже идолопоклонника, в конечном итоге, доходит до Истины, так 
как, и его бытие также принадлежит Истине. Чтобы сознать это, нужно понять, 
что все твроения принадлежат Истине, и наше слово - тому, кто понимает. 
Только обладатель ирфана, осознав этот смысл, не останется привязанным ни к 
одному убеждению, и не будет задевать, и отрицать убеждение другого. Так как: 
видя все вещи нанизанными на цепь одного повеления, он постигнет то, что и 
сам он ничто, кроме повеления и воли. Сущим является лишь Она... И вновь, 
только обладатель ирфана видит убеждение и тактику каждого в деталях, с 
точки зрения божественного самопроявления (таджалли) имён. В одном стихе 
повелевается так: 

Если хоть одна крупинка исчезнет со своего места, 

Мир, поголовно, может сойти с ума. 

До обладателя ирфана, в полной мере, доходит смысл аята: «Куда бы вы ни 
повернулись, там будет проявление (таджалли) Лика Истины» 31 (2/115). То 


3° Сама (араб. ghe - слышание) – суфийский ритуал, представляющий собой разновидность зикра. Прим. — 
М.Л. 
Э1 Здесь, перевод аята приводится по тексту Бурсави. Оригинальный текст данного аята Корана в переводе на 
русский язык выглядит следующим образом: «Куда бы вы ни повернулись, там будет Лик Аллаха» (2/115). — 
М.Л. 

48 


«Проблемы Восточной Философии»- Международный научно-теоретический журнал 
© Баку / % ХХ, 2015 


есть, в какую сторону не поворачиватесь во внешнем (захир), и во внутреннем 
(батын), там есть дорога, ведущая к Истине. Поистине, согласно аяту «...Он 
каждый день занят делом» (55/29), макамы и ступени также существуют. В 
каждом макаме проявляется (таджалли) определённый тип, на каждой ступени 
- другой лик. В каждом лике присутствует другая красота, в каждой красоте - 
другая любовь, в каждой любви - другой каприз, в каждом капризе - другое 
заигрывание, в каждом заигрывании - другое кокетство, в каждом кокетстве - 
другое жеманство, и в каждом месте - другое начало. И, поэтому, те, кто 
ввергнуты в любовь и изнывают, переживают перепады состояний. То, в них 
проявятся атрибуты величия и могущества. То, проявятся атрибуты 
вдохновения и красоты. Они получают удовольствие, получают наслаждение и 
радость. То, впадают в кокетство, то, молят о пощаде. Эти атрибуты являются 
различными состояниями, циркулирующими в сознании ашика, однако он, ашик 
не остаётся ни в одном из них. При таком положении дел, ариф не может 
отнести себя к одному определённому убеждению. Возлюбленный (махбуб) 
ашика, какой бы лик он не надел, в какую бы одежду не завернулся, и в каком бы 
образе не проявился, он совсем не будет в неведении, и не будет привязан 
только к одному лику. Кроме того, он помилует и тех, кто, узрев Его красоту в 
каждом лике, остался привязанным только к одному лику, его круг расширится. 
В разряде убеждений, он знает, что оставаться привязанным к одному лику - 
также одно из дел божественного порядка, и примет одно из божественных 
имён, как необходимость. Обладатель благочестия - Возвышенная Истина, так 
повелевает в этом аяте: «Нет на земле ни единого живого существа, о судьбе 
которого не знала бы Истина, знать должно беспрекословно, что Господь мой на 
стороне прямого пути (сирати мустаким)»32 (11/6). Этот священный аят 
вкладывается в уста пророка Худа. 

Творение, являясь формой проявления одного HMeHH??, движется под 
действием его воли. Джалал, джамал, хади, мудилл - это его прямой путь, 
независмо от того, какое из них. Точно так же обстоит дело и в вопросе 
убеждения. Если убеждение какого-то лица, по мнению другого, отличается, то в 
действительности, то согласно форме проявленного имени, он находится на 
прямом пути, это его прямой (мустаким) атрибут, например, доказательством 
прямоты лука является его кривизна. Сбивчивость правдива согласно имени 
Истины - мудилл (с ар. -сбивающий с пути), и если имя хади (с ар. - 
направляющий прямым путем) и подразумевает, что она неверная, то, всё равно, 


3? Здесь, перевод аята приводится по тексту Бурсави. Оригинальный текст данного аята Корана в переводе на 
русский язык выглядит следующим образом: «Нет на земле ни единого живого существа, которого Аллах не 
обеспечивал бы пропитанием. Аллах знает их место пребывания и место хранения (утробы матерей или 
могилы)...» (11/6) —М.Л. 

33 Подразумевается имя bora. 
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это должно считаться истинным. Именно поэтому, ариф (знающий, мудрец) 
обладающий знанием этого смысла, никогда не будет высмеивать ничью веру... 
Здесь может возникнуть один вопрос. Ответ на этот вопрос не в силах дать те, 
которые не ведают о тайне предопределения (кадар), для тех же, кто знает этот 
секрет - ответ лёгок. 

Вопрос таков: «Всё поклонение и все другие состояния происходят в 
результате самороявления (таджалли) божественных имён и у раба не бывает 
такого права выбора, как - осуществлять их или нет. Отсюда, проистекает вывод 
о том, что каждый вынужден делать своё дело... Не это ли, принуждение (джабр) 
и страдание (зулм)?». 

Мы можем ответить так: «Исследуя заданный выше вопрос, мы можем 
придти к двум положениям. Первое, сущности (всех вещей - М.Л.) не были 
сотворены изначально. Второе же, знание подчинено известным вещам. В 
случае осознания этих двух положений, пусть и немного, но возможно овладеть 
тайной предопределения (кадар). Эти два положения, о которых было сказано, 
необходимо понять в соответствии с их истиной сутью, В случае их осознания, с 
помощью Аллаха можно будет постичь и смысл тайны предопределения (кадар). 
Потому что, они могут считаться ключами к тайне. Смысл того, что было 
сказано выше о сущностях, состоит в следующем: «Образы предметов, 
существующие в море божественного знания... Однако - образы, ограниченные 
знанием...» Ещё одно имя сущностей известно как айани сабита (основные 
прототипы вещей - М.Л.). Оно является тождественным сущности знания 
Истины. Это состояние также таково и для Совершенного человека (Инсани 
камил). Другими словами, знание является зеркалом сущности. Благо, 
приходящее в те сущности от Истины, приходит в них, опять же, по мере 
существующих в них талантов и способностей. В случае с убеждениями, а также 
в других случаях, выход за эти рамки невозможен. Мятеж, ересь (куфр), 
поклонение - каждое из этих вещей, даётся согласно способности сущности 
затребовать их. Что она просит, в соответствии со своими способностями, от 
Истины, то ей и даётся. К примеру, способность пшеницы в том, чтобы быть 
пшеницей, а способность проса - в том, чтобы быть просом, подобный список 
можно продолжить и другими вещами. 

Если бы ячмень имел язык, и, возражая сеятелю, он спросил бы: «Почему ты 
не сделал меня пшеницей?», ответом сеятеля было бы: «Разве в этом твой 
талант, твои способности?». Кроме этого, после того как засеешь зёрна ячменя, 
ожидать всхода пшеницы считается глупостью. Согласно тому, что было сказано 
здесь, в каком состоянии и при каких особенностях пребывала сущность каждой 
вещи в айани сабита, под каким именем ей пришлось проявиться (таджалли), 
он сможет показать в этом мире именно это. Всё проявляется в том виде, в каком 
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оно было дано изначально. Божественное знание не имеет на это никакого 
влияния. «Клянусь... исполняющими повеления!»  (79/3-5). Согласно 
определению данного аята, этой тайной обладают мудрецы (ариф). В каком 
состоянии вещь, известная в своей сущности, в него входит божественное 
знание, и она, в свою очередь, проявляется со своим именем и атрибутами. И, 
высказывание «Знание связано со знающим...» выражает именно этот смысл». 


Рассуждение о судьбе-предопределении (кадар). 

В каком состоянии пребывал смысл слова «судьба» в знании Истины, то и в 
состоянии множественности - это повеление, дающееся соразмерно своим 
состояниям. Смысл же предопределения (кадар) складывается по частям, в 
соответствии со способностями каждой сущности, а затем, проявленностью, с 
приходом в мир чувств и свидетельства, со всеми деталями, которые будут 
сотворены; проявленность вещей также происходит в соответствии с тем, у 
кого, и по какой причине проявляются его способности. 

Таким образом, может возникнуть такой вопрос: «Как можно понять из 
сделанных до сих пор разъяснений то, что всё происходящее случается в 
соответствии с дарованием человека. Происходящие события состоят из ереси 
(куфр), веры (иман), убеждения, добра, зла и других состояний. Всё это, 
проявляясь у кого-либо, связано с его требованиями, предъявляемыми к Истине 
на языке его состояний. Проявляется это в соответствии с пристутствующими в 
его сути дарованиями и способностями. И даже, включая всё сказанное нами, 
реализуется созданное и желаемое Истиной. Талант также даёт сама Истина, и 
не в этом ли ещё одно принуждение?» Ответ на вышеприведённый вопрос 
может быть таким: «Согласно всем сущностям, исследующим разряд убеждений, 
талант не является чем-то сотворённым. И если, сущность какой-либо вещи не 
является сотворённой, то тогда, и талант и способности, содержащиеся в её сути, 
также не являются сотворёнными. Сущностью называют образы божества, и у 
них ещё нет разряда творения и сотворённости. Каждый вынужден делать то, 
что необходимо для его стабильного существования. Так осуществляется тайна 
божественного предопределения». Так как, всё привязано к дарованию, и 
связано с ним, то, каково его стабильное состояние, в том соответствии и 
осуществляются его дела. Оно не может пойти против своего состояния. 
Некоторые вещи регулярно происходят в нём, когда наступает их время. Если 
эта сущность, в данном отношении, почуствует ущербность своего таланта, то 
она, может лишь опечалиться. Этот процесс существует в её границах и не 
подчинён никаким принуждениям. 
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Принуждение (джабр) 

Принуждение (джабр) делится на две части: принимаемую (макбул) и 
отвергаемую (мардуд). После того, как обладатель веры (иман) покидает все 
запреты, относящиеся ко всем божественным повелениям, то, не доказывая 
силу, присущую его сущности, он должен осознать, что все происходящие дела 
принадлежат Истине, это благое состояние. Второй же, джабр - это, когда раб, 
совершивший ошибку, нарушив правила, не соблюдает повелений. Кроме того, 
относит все осложнения дел, совершённые им, к Истине и это некорректное 
действие. Такой джабр не будет приветствоваться совсем. 

В этом месте возникает множество вопросов и ответов, однако они 
понятны людям. Некто, обращаясь к совершенной личности, задал вопрос: 

- Как ты избавился от приписывания страданий (зулм) Истине? 

Она дала такой ответ: 

- Во владениях Истины я не мыслила никого другого, кроме Её сущности. 
Если всё является её владением, то кому Она может причинять страдание?.. Все 
могут использовать свою собственность, как хотят. 

Сказанного об этом, достаточно. 

Согласно этому преданию, Анас б. Малик (д.б.д.а.)34десять лет прослужил 
Пророку (мир ему)з5. Рассказывая об этом, Анас говорил так: «Десять лет я день 
и ночь служил хазрати Пророку. Ни разу я не услышал о проделанных мною 
делах слов, подобных этим: «Почему ты сделал это так, или же, не сделал того- 
то?»». Это проистекает из того, что хазрати Пророк (мир ему) был осведомлён о 
тайне предопределения (кадар). Об этом шейх хазрати Мухйиддин Ибн Араби в 
«Нахафат» говорит следующее: «Истина-Господь» скрывает от своих пророков 
некоторые тайны для их призыва (дава), и одна из них - это тайна 
предопределения (кадар). Так как, осознав бесполезность призыва (дава) для 
того, кто таланлив в куфре и неблагом, они не смогут проповедовать, станут 
беспомощными и бессильными. Пророкам тайна предопределения (кадар) была 
сообщена лишь после конца призыва (дава), когда были выявлены неверующие, 
правоверные, искренние и лицемеры. 

Обладатель ирфана всегда обновляет своё состояние, это можно понять и 
из нижеприведённых слов хазрати Мухйиддина Ибн Араби. «Затем, если 
обладатель ирфана остаётся пребывать в состоянии единости убеждений, 
возникает опасность близости с Господом. Тот, кто постоянно меняет краски, и 
полностью владеет этим состоянием, не может всё время находиться в одном 
состоянии. Если, он будет в нём находиться, то сразу же, представит себя с 
Господом. Однако воображаемое не является реальностью. То, что находится в 





“Радийуллаху анху” (B пер. с ap.: “Да будет доволен им Аллах”). 
35Саллалаху алейхи ва-с-салам” (В пер с ap.: “Да будет мир ему и благословение Аллаха”. 
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нём это, лишь, его предположение. То есть, он будет с Господом, который 
появился в его воображении. Он не сможет быть с Господом Всевышним. 
Перейдя в абсолютное и безграничное, постигая открытый смысл всех вещей, 
обладатель ирфана, мысленно приняв Истину, может перейти в ограниченное 
(мукаййад). А это, считается опасным состоянием. Однако если он привяжется к 
абсолютному состоянию, и останется в нём, то будет находиться в безопасности. 
Это опасное состояние будет длиться до тех пор, пока не настанет состояние 
достоверности (йагин), Достоверность же, своей сущностью и атрибутами - это 
Хакк-Таала». 
Достоверность (йагин) 

Необходимо понять, что люди достоверности (ахли йагин) делят состояние 
йагин на три части: а) Нахождение достоверности путём сакрального знания 
(ильм); b) Нахождение достоверности посредством зрения; с) Нахождение 
достоверности через нахождение истинного атрибута... 

Поговорим об этом на примерах. Tak, познать сущность героизма, означает 
- постичь этот героизм через знание. Увидеть героизм другого - 
воспринимается как его достижение, постижение. Если самому совершить такой 
же героизм, почуствуешь разницу, и поймёшь - чем он является. Божественное 
знание (марифат) продолжается таким же образом. Те, кто понимают - 
осознают это. Здесь, есть необходимость разъяснить, чем является 
охватывающая все вещи истина, абсолютное и ограниченно-обусловленное. 

Мы также разъясним, какое убеждение нужно иметь, чтобы освободиться 
от страха и достичь состояния достоверности (йагин). Однако предварительно, 
представим вам одно введение. 

Мы должны знать, что, истина, вобравшая в себя все вещи также является 
универсальной истиной (хакикати-джамиа), о которой выше говорил шейх 
Мухйиддин Ибн Араби, но он также использовал и множество других названий. 
Некоторые мудрецы разъясняют её и как любовь (ашк). 

Мы причисляем к сторонникам этого (разъяснения - М.Л.) и шейха Ираки с 
его последователями. Другие же, великие разъясняют это (т.е. Истину -Ред.) как 
предвечную силу, или же, как речь. 

Красота твоя - едина, а поклонения различны, 

Всё (что есть - Ред.) твоё - извечное указание на ту красоту. 

На арабском языке истина, о которой говорится, выражается так - вуджуд, 
на турецком - варлыг, на персидском - хясти. Однако, что до истины, то - бытие 
превыше всего, и пречище. Чтобы выразить это, говорят: «вуджуд, ашк, нур, нафс 
и Рахман», однако целью всего этого является имя одной сущности. И оно 
таково: Истина. Её бытие абсолютно... Те, кто разъясняет таким образом - 
подчиняют её единому правилу. Они вывели смысл этого бытия из 
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абсолютности и привязанности к абсолюту. То есть, из очищения (manaux?6), 
содержащегося в этом предложении, они создали некий другой абсолют (или, 
представили его существование - Р.Н.). И, из неподобия (танзих) они вновь, 
вывели ещё большее неподобие (отдалились - Р.Н.). Более того, они сказали: 
«Для того чтобы представить эту сущность также нужно очищение (танзих)» - 
так как, это дело основывающееся на вкусе, и созданное на его основе. 

Сообразно этому состоянию, должно помыслить о такой сущности, которая 
была бы самой широкой с точки зрения размаха, чтобы суметь охватить все 
вещи. И, кроме того, могла бы вобрать в себя все ступени. Чтобы, она была 
тождественна этим ступеням, о которых сказано, и была бы превыше всех их, и 
пречище. В этом случае, она будет и Абсолютной, и Всеохватной, и Пречистой. По 
причине того, что она абсолютна, это будет самодосаточная, изобильнее всех 
вещей, сильная и не испытывающая ни в чём потребности сущность, до неё не 
доходят ни кокетство, ни мольбы. Аяты, указывающие на этот смысл: «...Аллах 
не нуждается в мирах» (3/97); «Твой Господь, Господь могущества, пречист и 
далек от того, что они приписывают Ему» (37/180). Вот ещё и один хадис, 
разъясняющий тот же смысл: «Аллах являлся Аллахом, не существовало 
никакого другого существа, равного ему». 

В этом макаме нет ни имени, ни образа, ни качества, ни атрибутов. Поэтому, 
он мыслится как безупречный, и пречище всего. Наблюдающей, и 
проявляющейся на всех ступенях также является Она (т.е. Истина - Ред.), Она - 
тождество каждой ступени. Называющая всех, в обобщающем описании, каждым 
именем, представляемая образно, упоминающаяся под различными именами и 
атрибутами сущность - Она. Она опускается на каждую ступень, это её 
нисхождение на ступени также является признаком совершенства. Её 
нисхождение хадис кудсиз7 описывает следующим образом: «Я был болен, а ты 
не пришёл меня проведать, был голоден, а ты меня не накормил». 

На ступенях, истина принимает атрибуты, нисхождение и противоречия. 
Так как, в её макаме нет ничего, что бы противоречило. С другой стороны, у 
истины нет такого атрибута, который бы не смешался с противоречием. Этот 
смысл могут постичь лишь избранные из избранныхз8. 

Высказанное здесь является порицанием для обладателей ирфана, для них 
достаточно и этого. 





?6 Термин танзих (араб. 2) - очищение от всего дурного и недостойного) — в исламе означает отрицание 
применимости к Аллаху каких бы то ни было характеризующих его определений, ввиду отсутствия среди 
творений чего-либо, подобного ему. — М.Л. 

Хадисы, выраженные как слова Аллаха, однако не являющиеся аятами Корана, и переданные пророку 
Мухаммаду через ангела Джибрила. 

?* Здесь, указывая на избранных, автор подразумевает концепцию в тасаввуфе разделения мусульман на 
простых людей (авам) и избранных (хавас). 
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Таков священный аят, более ясно раскрывающий смысл всего, о чём здесь 
было сказано: «Он - Первый и Последний, Высочайший и Ближайший. Он знает о 
всякой вещи» (57/3). 

Мы разъяснили, что такое абсолютное (мутлак) и обусловленное (такйин), 
их возможности. Знайте, что если вы останетесь связаными с абсолютом, этот 
абсолют будет, как бы, обусловленно-ограниченным, в то время как, его нельзя 
привязать ни к одному состоянию. Потому что, Истина охватила все ступени. 
Священный аят, разъясняющий именно этот смысл, таков: «Куда бы вы ни 
повернулись, там будет проявление (таджалли) Лика Истины»39 (2/115). 

Согласно этому повелению, каждая ступень имеет свой лик проявления. в 
одно, и отрицая другое, Истина скрывается и это начинает считаться считается 
куфром. К примеру, тот, кто поклоняется идолу, отрицает другое, ибо относит 
своё поклонение к идолу, и привязал своё состояние к нему, и поэтому, он будет 
считаться неверным (кяфир). Если какой либо мусульманин отвергнет хоть одну 
из сущностей, проявляющихся Истиной, TO в религии его He назвать 
«мусульманином». 

Ложь-куфр покрыла абсолютную Истину 
Истина-куфр покрыла себя Истиной. 

Сын мой, смысл который здесь, скрыт в аяте: «Твой Господь предписал вам 
не поклоняться никому, кроме Него...» (17/23). 

Ты - бескрайний простор и вершина мира, 
Отвергну другие просторы, так как, суть бытия - Ты. 

Тех, кто достиг состояния абсолюта, называют ариф, вали и ахли Хакк... О 
них, сказано в следующем аяте: «Будьте бдительны, чтобы [быть как - М.Л.] 
святые рабы Истины, [которые - М.Л.] не познают страха и не будут опечалены» 
40 (10/62). 

Обладатели ирфана - святые (вали/авлиййа), после вхождения в этот 
разряд, спасаются от страха и опасности. О, Аллах, даруй же и нам эти состояния! 
Конечное состояние и тех, кто представляет себя как Творца, и тех, кто обрёл 
стремление к ирфану - таково. То есть, абсолютность - является поклонением 
Истине. Те, кто поклоняются определённой и ограниченной сущности, 
поклоняются идолу, живущему в их представлениях. Они поклоняются 
различным видам идолов. В этом контексте, в одном священном аяте 
повелевается следующее: «Множество различных богов лучше или же Аллах, 


Здесь, перевод аята приводится по тексту Бурсави. Оригинальный текст данного аята Корана в переводе на 
русский язык выглядит следующим образом: «Куда бы вы ни повернулись, там будет Лик Аллаха» (2/115) — 
М.Л. 

Здесь, перевод аята приводится по тексту Бурсави. Оригинальный текст данного аята Корана в переводе на 
русский язык выглядит следующим образом: «Воистину, угодники Аллаха не познают страха и не будут 
опечалены» (10/62) – М.Л. 
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Единственный, Могущественный?» (12/39). Конечно же, Единственный и 
Могущественный Аллах - лучше. В его власти нет никакого другого существа, 
кроме его сущности. Нет никого, кто бы ответил на его вопрос. Он сам 
спрашивает, и сам даёт себе ответ. Воистину, здесь содержится важное 
указание и признак, если Единственный и Могущественный Аллах проявится 
своему рабу атрибутом своего Могущества, то, все предметы погибнут B Его 
глазах. Затем, «Всякая вещь погибнет, кроме Его Лика» (28/88). «Все на ней 
(земле) смертны. Вечен лишь Лик Господа твоего, обладающий величием и 
великодушием» (55/26-27). Смысл этого аята B TOM, чтобы умереть сегодня, 
изначально. Эта смерть должна быть добровольной. Тот, с кем происходит это 
состояние смерти... видит гибель всех вещей кроме Истины, и исчезает сам. Это - 
исчезновение, абсолютная ничтойность. Это - макам, который называют фана 
филлах. Там не остаётся ничего, кроме красоты Аллаха. Раб, дошедший до этого 
макама, довольно длительно пребывает в нём, предавшись великому 
очарованию. Там нет ни времени, ни пространства, не видно ни небес, ни 
ангелов... В тот момент остаётся только Истина. Именно тогда, слышится Аллах 
в его бытии: «Кому же принадлежит власть сегодня?» (40/16). Не будет того, кто 
откликнулся бы на это обращение. И вновь Истина, своим величием так повелит 
на этот раз из своей сути своему бытию: «Аллаху, Единственному, Всемогущему» 
(40/16). При таком положении дел, обладатель ирфана остаётся ввергнутым в 
небытие. Из-за этого положения, Истина облагодетельствует его бытием в своём 
бытии, окрашивает в божественный оттенок. Все описания, содержащиеся 
внутри и за пределами его, меняются. И: «В тот день земля будет заменена 
другой, равно как и небеса, и они предстанут перед Аллахом, Единственным, 
Могущественным» (14/48). Становится ясным истиный смысл аята. 

После этого, Хакк-Таала даёт этому обладателю ирфана божественный глаз, 
слух, язык, и начинает вопрошать и получать ответы. Таким образом, раб, выйдя 
из состояния исчезновения, и перейдя в мир бытия (из состояния фана в 
состояние бака - Р.Н.), обретает бытие вместе с бытием Истины. Понятие 
истиного знания начинается отсюда. Однако в момент первого проявления 
(таджалли), не существует ни знания, ни марифата, ни сознания. Там - мир 
абсолютной ничтойности. 

Священный аят, приведённый выше, лучше воспринимается в этом свете. 
Говорить о его глубоком смысле ещё больше было бы неверно, это неразрешено. 
Читающие его, прочтут и без этого, и услышат даже без ушей. Это состояние не 
называют ильм-уль-йагин, потому что, существует состояние айн-уль-йагин, хакк- 
уль-йагин. После того, как раб дошёл до этого состояния, он спасается от страха и 
надежды. Он (Аллах - Ред.) - даёт состояние вдохновения, и опять же, Он - 
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наставляет и доводит до прямого пути... Наконец, можешь сказать о нём таким 
атрибутом, каким пожелаешь... 

Мухйиддин Ибн Араби продолжает своё повествование следующим 
образом: «Ахли-кяшф обладает большим пониманием всех мазхабов и макамов. 
Они с терпением обращаются и с божественными макамами, и с сотворёнными 
состояниями. Нет ни одной вещи, о которой они не имели бы знания. Их знание 
охватывает всё. 

Обладатели откровения не говорят попусту об Аллахе и о творениях. Они 
говорят о вещах, только после того, как приобрели о них полное знание. Тот, кто 
говорит, хорошо знает о какой ступени, о каком макаме он говорит. Кроме того, 
они не критикуют кого-либо, кто ошибочно излагает. Они прощают, и не 
считают его сотворённым напрасно. Потому что, Хакк-Таала ни одну вещь не 
создал понапрасну. 

Достижение обладателем ирфана такого состояния связано CO многими 
причинами. Самая важная причина - это обретение знания обо всех именах 
Истины. Он знает, что все макамы и ступени - необходимость божественных 
имён, все вещи - проявления божественных имён. Опять же, он хорошо знает, 
что проявление где-либо божественного имени, происходит в соответствии с 
дарованием и способностями этого места. 

Хакк-Таала даровал этим обладателям ирфана метод толкования (тафсир) 
скрытых смыслов, находящихся в глубине имён. Они читают, понимают, 
проясняют, разъясняют... Другими словами, [Хакк-Таала - М.Л.] может 
подчинить всё своему бытию. Его пределы обширны, охватывают всё. 
Посланник Аллаха (мир ему) так повелел в одном своём хадисе: «Совокупность 
слов (джавами-калим) - это первое, что было мне дано». Смысл этого означает - 
«малым количеством слов разъяснять много вещей»... Этот обладатель ирфана 
является наследником хазрати Пророка (мир ему), он достиг истины великого 
Пророка. Постигни эти высказанные слова в соответствии с пожеланием Хакк- 
Таала. 

Обладатель ирфана, как личность, достигшая совершенства, в момент, 
когда произнесёт «Он» - «станет Им». И если, он использовал эти слова B 
состоянии совершенства, то не останется там сам, а превратится в Него. 

Вы должны знать, что найти состояние марифат, о котором здесь 
говорится - из его тайн. Не каждый может постичь это. Также, не было кого- 
либо из людей истины, указывающего на это. Причина этого: либо воздержание, 
либо же, страх. Так как, здесь есть возможность впасть в опасность. Именно в 
этот момент B рабе проявляется атрибут абсолютной воли (makeun*) (т.е. 





^! О значении термина таквин, см. далее, раздел «О том, что такое таквин (сущее)». Прим. — М.Л. 
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Творения - Ред.). Потому что, когда произносится - «Он»... с языка раба сходит 
божественное могущество и сила». 

Исследуем вышеприведённый смысл более широко. Так как, здесь 
присутствует проблема таквина и в этом рабе проявляется (таджалли) 
непосредственно атрибут Аллаха - таквин. Смысл, содержащийся в глубине 
слов - таков. Однако в этом месте мы, немного, должны подвести проблему к 
реальности и раскрыть цель. В то время, когда некто, достигший степени 
совершенства скажет «Он», ожидается его погружение в ничтойность, чтобы всё 
его бытие. Это - смерть, однако смерть в контексте смысла хадиса «Умри 
раньше, чем умрёшь». Обладатели совершенства, в момент добровольной 
смерти совершая это, не оставив никаких признаков от своего ни внешнего, ни 
внутреннего бытия, сломя голову, бросают себя в пучину Сущности того, кого 
они назвали «Он». Тонут, пгибают, не оставляют никаких примет. И их самость 
становится Им. Так как, капля попала в океан, океан стал совершенно другим. 
Здесь, целью океана, образно выраженного словом «Он», является мир единства, 
любовь, абсолютное бытие, океан света (нур). 

Хазрати Пророк (мир ему), чтобы наставить нас на правильный путь, в 
своей молитве всегда говорил: «О, мой Аллах, сделай меня светом...». 
Несомненно, он (пророк Мухаммад“? -М.Л.) - есть свет. Такая форма молитвы 
направлена на то, чтобы научить нас, потому что, тот, кто отдаёт себя Ему (т.е. 
Аллаху -Ред.) - есть свет: 

Отдай своё бытиё Истине, пусть твоё бытиё Истиной станет твоей, 

Ты убеги, оставшимся - будет возлюбленный, чтобы ты был 

в безопасности... 

Можно ли удивляться, что сущностью, отдавшей своё бытиё ему - является 
«Он»?.. Если чей либо труп упадёт в солёное озеро, то, даже соль станет чистой. 
Таким образом, согласно некой смерти, выраженной здесь на примере солёного 
озера, упавшие в его бытиё и отказавшиеся от своего «я», превращаются в Него, 
становятся светом, становятся пречистыми. Об этом существовании нетрудно 
помыслить, называемое здесь «Он» - является «Ху»43. Смысл «Xy» - означает 
«некто Он»... Однако нашей целью является сущность Истины. Если выразиться 
более ясно, то обладатель ирфана может сказать так: Все творения - 
принадлежат Истине, творение, которое во мне - также принадлежит Истине... 
Затем, он погрузит все бытиё и себя в океан сущности Истины, и не останется 
ничего кроме сущности, и это - то, что важно... 


1? Понятия «Мухаммадова истина» (Хакикат-и Мухаммадиййа) и «Мухаммадов свет» (Нур-и Мухаммадиййа) 
тесно связанны между собой в суфийской традиции. — М.Л. 

^ Часто употребляющийся в Коране, слог «хува» или «ху», означающий местоимение «он», имеет большое 
значениев исламе. В частности, в тасаввуфе «ху» считается одним из главных сакральных имен Аллаха (ал-исм 
ал-азам). —M.JI. 
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Здесь, продолжим об имени «Ху». Здесь, необходимо знать, что целью 
является имя. То есть, когда произносится «Ху», должно, не оставляя никаких 
имён, образов, времени, пространства, признаков в бытии той сущности, тоесть, 
в мире наименований, счесть все творения и себя ничем... Нужно смешаться с 
целым бытиём, называемым «Ху», и стать «Ху»: 

Оказывается, начало или конец - всё, что существует - это «Ху»... 
Внутреннее, наконец, всё что есть - это «Xy»... 

После того, как раб достиг того смысла, о котором мы хотим рассказать, 
скажет ли он «Он», или, «Я...», или, «Мы», или, «Они», или же, «Вы», целью всего 
этого будет Его сущность. 

«На этот смысл, о котором говорится, многие мудрецы (ариф) даже и не 
указывали, потому что, так нужно». Здесь, существует опасность. Самая большая 
- это опасность таквина Истины раба. В момент произнесения «Xy...», народ 
отследит таквин, и самого этого раба. Могут возникуть некоторые 
нежелательные разговоры. Поэтому, правда заключается в том, что, если тот, 
кто произносит «Ху», не является совершенной личностью, созревшей при 
совершенном наставнике (муршид), то, он может допустить здесь ошибку. 

Проясняя смысл более открыто, в случае, если он не исчез в сущности 
Истины, испив чашу любви из рук истиного муршида, то в момент произнесения 
«Ху...» он высказывается в соответствии со своими представлениями, 
мировоззрением, понятиями и обозначениями. Он представляет бытиё Истины 
в своём воображении и придаёт ей какой-либо образ. Поэтому, он заключает 
Истину в рамки своего воображения и, определённым образом, ограничивает её. 
Говоря другими словами, он её сотворяет. В результате, он становится 
поклоняющимся творцу, созданному им самим для самого же себя. 

Однако, согласно смыслу, на который указывает выражение «Я таков, 
каким меня предсавляет мой раб», это Возвышенная Сущность обладательница 
подобного образа, изобретённого рабом, однако благодаря таквину раба, она 
проникла в его представления и проявилась. Однако, вместе с тем, это состояние 
не так далеко находится от реальности. Потому что, не существует такой 
сущности, которой не был бы присущ лик абсолюта. Быть может, и здесь, он сам 
проявляет таквин и является изобретателем. Однако повеление осуществляется 
согласно убеждению раба. Так как, эта сущность, которой поклоняются, создана, 
она - не абсолютная сущность. И мудрость высказывания «Здесь существует 
опасность» заключена, именно, в этом. Истиное совершенство в том, чтобы раб, 
в момент произнесения «Он...», снял одежды собственного бытия и достиг 
гибели и исчезновения (фана)... После, пусть не привязывает себя к одной вещи, 
посредством убеждения, представлений и обозначений... Пусть никуда не 
сворачивает с направления... Лишь, после всего этого: «Он становится 
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нашедшим абсолютное Божество - Господа, который превыше всех божеств, 
ипоклоняющимся ему...». В противном случае, он становится пленником идола, 
иллюзии его собственного воображения. Он попадает под угрозу аята «Видел 
ли ты того, кто обожествил свою прихоть?» (45/23), и будет пребывать в 
опасности. 


О том, что такое таквин (сущее). 

Здесь нам необходимо знать, что краткий смысл слова «таквин...» означает 
- манифестации (таджалли), проявляющие события... 

Совершенная личность, это та личность, которая сосредоточив внимание на 
своём дыхании (нафас), становится хранителем, как-бы, сокровищницы души 
(нафс). Стоит на страже, и не пускает войти внутрь чужаков. Сокровищница 
души - это библиотека истины. Нельзя допустить вхождения туда мыслей, 
кроме как об Истине. Согласно повелению «Количество дорог, ведущих к Аллаху, 
равняется количеству вдохов Его созданий», в каждом вдохе есть дорога, 
восходящая к Истине. И поэтому, задача обладателя ирфана - каждый вдох, 
полученный непосредственно от Истины, вновь отдать Истине. Это дыхание 
можно объяснить и как бытиё, и поэтому, если человека покинет дыхание 
(нафас) или душа (нафс), то, он вернётся к своей сути. У него нет окраски. 
Каковы деяние или мысли раба, нафас или нафс окрашиваются в такой оттенок, 
и одеваются в такие одежды. В любом случае, душу необходимо держать вдали 
от вещей, с которыми Истина не согласна, очистить от неблагих воспоминаний. 
Потому что, сердце раба - сокровищница и библиотека Истины. Сам человек 
также является её хранителем. Любые мысли, или же, рассуждения, кроме как об 
Истине - обкрадывают и враждебны. Необходимо закрыть для них дорогу в 
наши души. Хадиси-шариф гласит: «Душа правоверного (мумин) - место 
проявления (таджалли) Аллаха. Сердце правоверного - трон (арш) Аллаха. 
Сердце правоверного - из сокровищниц Аллаха. Сердце правоверного - зеркало 
Аллаха». И поэтому, те, кто доверяет сокровищницу Истины грабителям и ворам, 
плохо заканчивают. Так как, некто такой, считается предателем. А повеление в 
отношении предателей Аллах сообщил в следующем аяте: «Воистину, Аллах не 
любит изменников» (8/58). 


Пока в душе продолжает гореть свет Истины - 
Вражеская поступь не коснётся ее... 


У тех, кто достиг близости Истины, приходящие на ум образы таковы, как 
слова и дела, открыто проявляющиеся у тех, кто не достиг этого состояния. Те, 





44 
В переводе с арабского языка означает — создание, творение. 
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кто достиг близости Истины, несут ответственность и за неуместные мысли. Как 
разъясняется в одном хадисе - с того, кто помыслил даже на самую деликатную 
тему, также деликатно и будет спрошено. И поэтому, многие из хороших деяний 
тех, кто совершает благо, у мудрецов, достигших близости Истины считаются 
ошибочными. 

Воистину, Аллах не согласится на то, чтобы в душу раба его вошёл кто-либо 
другой, кроме Истины. Так как, там - место божественной манифестации 
(таджалли). Ещё один хадис, разъясняющий это, таков: «Душа - это 
божественная Кааба. Кто впустит в неё мысли о чём-либо другом, кроме Истины, 
тот наполнит свою душу идолами». Хотя Аллах является создающим мысли, с 
раба, всё равно, будет спрошено за допущенную оплошность. 

Подробности этого повествования скрываются в смысле следующего аята: 
«..и каждый день Он занят делом» (55/29). Согласно этому распорядку, 
Возвышенная Истина постоянно, и каждое мгновение, проявляет всё новые и 
новые манифестации (таджалли). С каждой манифестацией на рабов снисходит 
повеление Истины. Это божественное повеление опускается на его рабов, 
приходя осмотреть их души. Повеление Истины, то есть манифестация - это 
сокрытый гость. Приходит от Истины, и становится гостем в душе 
правоверного. Если в момент его прихода душа раба наполнена Истиной, то 
гость встречается в душе с Истиной, и соединяется с существующей в душе 
действительностью. Обратимся к одному богооткровенному (кудси) хадису, 
яснее раскрывающему этот вопрос: «Я не вместился ни в мою землю, ни в мои 
небеса. Однако вместился в душу моего правоверного (мумин) раба». Это 
священный хадис, и ашик, разъяснивший его смысл, написал такое 
четверостишие: 

Душа - это блестящая жемчужина, смотрящая на Истину, 

Душа - место проявления имени, мира наименований... 

Душа - это мифическая птица Симург, 

Бытиё Сущности Истины - душа... 

От соединения этого божественного повеления с благим смыслом, 
находящимся в душе, рождается некая священная красота... Мудрость, 
заключённая в словах: «Приходя неисчисляемой и без образа, её (души -М.Л.) 
Сущность также уходит к Истине...» вновь возвращается, и доходит до Истины. 
Повеление: «От неё пришла, и снова вернётся к ней» выражает высказанный 
выше смысл. Этот приход осуществлется не только через путь души. Он 
происходит путём самого пречистого нисхождения, и уход осуществляется 
таким же образом. Этот приход и уход не хватит ума, и помыслить ни небесам, 
ни ангелам. Но, если увидят, то увидят некий пречистый свет (нур), и ничего 
кроме этого не узнают. 
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Если в момент прихода манифестации (таджалли), являющейся скрытым 
гостем Истины, раб наполнит своё сердце молитвами (зикр) и мыслями о 
Возвышенной Истине, то он будет встретившим гостя. Однако, если в момент 
прихода манифестации она не найдёт там мыслей об Истине, втретит там 
какого-либо ангела, то от их воссоединения родится образ, присущий ангелам, 
он пройдёт путь, который проходят духи, полетит до самой высокой точки 
(сидра), и утвердится там. 

Если гость Истины в момент посещения повстречается в душе с 
дьявольскими вещами, то в этом случае появится некое состояние, подобное 
образу огненного духа. Обычно, [эманация, состояние, образ - М.Л.] чёрной 
птицей проходит путь, который проходят шайтаны, однако долетает лишь до 
нижней стороны Луны. Для него - нет пути дальше... Он будет ждать там до 
Судного дня (киямат). 

Однако если этот скрытый гость увидит какую-либо красоту, в тот момент 
он обретёт прекрасную форму, улетит в благом образе, и долетит до рая 
(джаннат). Он (гость -М.Л.) найдёт благо, соответствующее качествам образа, в 
который вошёл, и будет находиться там до прихода его хозяина. 

Существует множество вопросов, не нуждающихся в раскрытии 
подробностей. К чему прививается в душе каждая нисходящая манифестация 
(таджалли), с тем она обретает благой или неблагой образ (эманацию - М.Л.) и 
направляется в нужное место. По этой причине, человек должен с благостью 
встретить эту манифестацию, и с благостью проводить её, и для этого он должен 
всегда жить с благим умонастроением. 

Человек, в своих пределах, является неким божественным местом, 
мастерской. Сущность Истины постоянно самопроявляется (таджалли) и 
снисходят истинные повеления. Она сама также как и её нисхождение, не имеет 
ни образа, ни окраски. Только Хакк-Таала создаёт манифестацию в различных 
формах, соответственно окраске, убеждениями, внутреннему содержанию и 
мышлению человека, в различной палитре и сообразно. Целью этих свершений 
является раскрытие творящего (таквин) атрибута Истины. 

Совершенный человек не должен быть беспечным ни в одном своём 
состоянии. Он должен стремиться вернуть Божественную манифестацию в той 
же форме, в какой она к нему пришла - бесцветной и не имеющей образа. 
Основная задача - это суметь вернуть её такой, как она пришла, соблюдая её 
право. 

Все дела, мысли, действия, верования, представления, и даже толика их 
дыхания - не напрасны как внутри, так и снаружи. 

Каждому благому или неблагому обращению, соответствено, присуще и 
своё дарование и талант, они принимают различные формы сообразно своим 


62 


«Проблемы Восточной Философии»- Международный научно-теоретический журнал 
© Баку / % ХХ, 2015 

состояниям, а в другом (вечном /согласно исламу - мир axupam/ - М.Л.) мире 
появляются в полученном здесь образе. Обладатель этих действий и дел, 
соответственно данному ему образу, либо найдёт благо, и погрузится в 
благостность, либо же, подвергнется страданиям, и будет мучиться. Тот, кто 
сокрыт здесь, будет выявлен там. В аяте: «Тот, кто сделал добро весом в 
мельчайшую частицу, увидит его. И тот, кто сделал зло весом в мельчайшую 
частицу, увидит его» (99/7-8) речь идёт именно об этом. 

Далее, хазрати Мухйиддин Ибн Араби говорит о том, что «В одном 
предании сообщается: «Хакк-Таала создал своё бытиё»». Однако мудрецы не 
постигли этот смысл, отвергли его. Так как, они - умы, способные осмыслить 
материальные вещи. Ум же, связанный с материальностью, в понимании 
возвышенных творений - ущербен. Для того чтобы понять это, нужен ум, 
прошедший через материю, и устремившийся ещё дальше, вперёд. 

И поэтому, выражение «Хакк-Таала создал своё бытиё...» неудачно, с 
внешней (захир) точки зрения. Однако оно прекрасно по смыслу, и по его 
состоянию все вещи меркнут перед ним, а то, что нам нужно - только это, то есть 
- смысл. Именно это и есть, важный вопрос, трудно воспринимаемый умами. 
Всякий, кто заговорит о Хакк-Таала, становится придавшим ему образ. 
Поклоняясь, он поклоняется сущности, которой придал образ, и это есть сам 
Аллах, и никто другой, кроме него. Хакк-Таала проявил себя в зеркале души 
раба, в соответствии сего представлениями, убеждениями и понятиями. 

Теперь, мы переходим к основным вопросам. Таким образом, в этом 
представлении и [согласно - М.Л.] этой мысли, конечно же, Истину создал не 
этот раб, лишь только абсолютный Хакк-Таала сотворил своё бытиё. 
Сотворившим всякую вещь является Хакк-Таала, нет творца кроме него. То, что 
было проявленно в убеждении этого раба - также из тех вещей, что сотворенны 
Истиной, их тоже создала Истина. И, это является одним из глубоких смыслов, 
заключённых в выражении «Хакк-Таала создал своё бытиё». 

Есть и другая важная особенность. Разъясним и её: Каждое из слов «халк», 
«джаала», «иджад», «сун», «таквин» по отдельности указывают на разные 
смыслы. Так, смысл слова «халк» означает - «создавать», смысл «джаала» - 
«делать», «иджад» - «реализовывать», смысл слова «сун» - «проявить мощь». 
Смысл «таквин»а - «проявлять невидимые вещи». 

Хотя все они обладают относительно разными значениями, все они 
устремлены в одно русло. Всех их смысл - самопроявление и манифестация 
(таджалли) Истины. Другой же смысл, данный смыслу выражения «Хакк-Таала 
создал своё бытиё», состоит в следующем: «Проявляет свою суть в соответствии 
с представлениями и мышлением раба». 
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Существует такой пример: «Некто, положив перед собой зеркало, глядится 
B него, видит и узнаёт. Между тем [мигом - М.Л.], когда человек глядится B 
зеркало, и тем, когда видит себя в нём, существует целая отдельная страница. По 
этой причине, Хакк-Таала создал этот мир и Адама, и превратил их в зеркало для 
собственного бытия. Важно то, что Мир видит и наблюдает в своём зеркале свою 
жизнь, а Адам в своём зеркале - своё тождество. Говоря об Адаме, целью здесь 
является человек». 

«...Создал этот мир и Адама, и превратил их в зеркало для собственного 
бытия». Цель же, этих слов в следующем: «Выявил свою сущность зеркальным 
образом... В том зеркале распространил свою красоту на свою суть. И поэтому, 
посмотрел на себя в зеркале. Увидев собственную красоту, возлюбил. 
Восхитился, взмолился. В то же время, с другой стороны, стал возлюбленным, 
впал в жеманство и кокетство. Вновь, распростёр свою красоту на себя, и 
самопроявился (таджалли)». 

Здесь, смотрящий и то, на что смотрят, всматривающийся и зеркало - одна 
и та же вещь. Этот Совершенный человек является настолько чистым, 
непорочным и абсолютным тождеством [Истины -М.Л.| , что Истина, 
являющаяся абсолютной красотой, может наблюдать свою суть в нём безо 
всякой обусловленности. 

Зеркало Совершенного Человека зависит от манифестации (таджалли) 
Истины. Манифестация в других происходит соответственно представлениям, 
возможности принятия и одарённости раба. Истину (хакика) высказывает - 
Истина (Хакк), и на прямой путь наставляет - Она. 
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НЕКРОЛОГ 
ПАМЯТИ АФРАНДА ФИРУДИН ОГЛЫ ДАШДАМИРОВА * 


В номере нашего журнала от 2012 года читатель знакомился со статьей, 
посвященной 70-летию известного азербайджанского учёного, философа, 
общественного деятеля, доктора философских наук, профессора, академика 
Национальной Академии Наук Азербайджана и Академии Педагогических и 
Социальных наук Российской Федерации Афранда Фирудин оглы Дашдамирова. 

В данном номере мы с болью, публикуем некролог, посвященный памяти 
этого яркого представителя советской и постсоветской духовной культуры и, 
прежде всего, науки Азербайджана. 

Афранд Дашдамиров родился 12 марта 1942 года в Баку. Здесь он окончил 
среднюю школу и исторический факультет Азербайджанского Государственного 
Университета. В 1965-68 гг. он был аспирантом Института Философии АН 
СССР в Москве, где в 1968 году успешно защитил кандидатскую 
диссертацию на тему «Национальные моменты индивидуального сознания». 

С этих пор, проблемы «личности», «национальное и интернациональное 
сознание индивида и общества», «соотношение последних», «соотношение 
партийности, объективности и исторической правды в науке», анализ 
различных аспектов названных проблем становятся лейтмотивами 
многогранного научного творчества и практической деятельности Афранда 
Дашдамирова, как ученого и общественного деятеля. 

В 70-е годы Афранд Дашдамиров был научным сотрудником научно- 
исследовательского Института Философии и Права АН Азербайджанской ССР и 
одновременно преподавал историю философии, исторический материализм и 
эстетику в Высшей партийной школе в Баку. В 1977 году он защитил 
докторскую диссертацию по теме «Интернациональная и национальная формы 
национального бытия». 

С 1996 года Афранд Дашдамиров был профессором кафедры 
Национальных и федеративных отношений Российской Академии 
Государственной Службы при Президенте Российской Федерации и преподавал 
теорию и историю нации и национальных отношений, этнополитологию, 
этническую психологию и культуру межнационального общения. В 1998-99 гг. 
он заведовал Отделом теоретических проблем национальных отношений в 





* Информацию о научном наследии А.Дашдамирова см. на интернет-сайте http://orientalphilosophy.org 
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Институте Народов России Министерства РФ по делам национальностей и 
региональной политики. 

В течение долгих лет ученый органически сочетал деятельность 
исследователя науки с деятельностью её пропагандиста, неоднократно 
выступал со статьями, докладами, посвящёнными вопросам методологии, 
конфликтологии, национальной идее и национальной психологии. С 1979 года 
он был главным редактором издававшегося в Баку журнала «Азербайджан 
коммунисти» («Коммунист Азербайджана»), ав 2002 году - был избран вице- 
президентом созданного в Москве Всероссийского Азербайджанского Конгресса 
(ВАК), и на протяжении 10 лет являлся главным редактором печатного органа 
этой организации - газеты «Азербайджанский Конгресс». 

В историю политики своего времени Афранд Дашдамиров вошел и как 
активный общественно-политический деятель. Он неоднократно избирался 
депутатом Верховного Совета Азербайджанской ССР, членом ЦК КП 
Азербайджана, на руководящие государственные и партийные посты в 
Республике, представлял Азербайджан в центральных, партийных и 
государственных структурах СССР. Деятельность его неоднократно была 
отмечена медалями и орденами Азербайджана и России. 

Афранд Дашдамиров автор 9 монографий и многочисленных научно- 
теоретических статей. Особое место в научной и общественно-политической 
деятельности ученого занимала проблема Карабахского конфликта, экспансии 
Карабаха Арменией при активной поддержке советского правительства. С 
научным анализом конфликта, разоблачением H осуждением 
агрессивной роли Армении и правительства СССР Афранд Дашдамиров 
выступал как, живя и работая в Москве, так и живя и работая в Азербайджане, 
и в советский и B постсоветский периоды. В качестве полномочного 
представителя Азербайджанской Республики он выступал с осуждением 
армянской агрессии и на Сессии Верховного Совета СССР, и на заседании 
Секретариата ЦК КПСС. В июле 1990 года он выступил с докладом «Нагорный 
Карабах. Межнациональный конфликт в контексте перестройки» и на 
пленарном заседании международной конференции «Общество и история 
Закавказья» в Лондоне. 

Карабахский кризис был темой постоянных выступлений А. Дашдамирова 
в печати и на телевидении Азербайджана и Москвы. 

Теме Карабаха посвящена и последняя, еще не изданная, монография 
Афранда Дашдамирова «Карабах: вчера, сегодня, завтра». Многогранное, 
пронизанное идеями толерантности и демократизма творческое наследие 
ученого Азербайджана, его отличающиеся глубиной и масштабностью 
гуманизма научные исследования в различных областях социальной 
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философии, в частности, её предельно актуальных в настоящее время 
национальных проблем, и проблем о национальных конфликтах, по праву 
вошли в фонд науки второй половины ХХ начала XXI веков. 

В истории культуры своей эпохи Афранд Дашдамиров остался как 
учёный-просветитель, пропагандист подлинных демократических и 
гуманистических идеалов. В памяти же, лично знавших его коллег и товарищей 
он будет жить как носитель высокой интеллигентности, порядочности, образец 
скромности, благожелательности и доброты. 


Зумруд Кулизаде 

Д.филос.н., гл. н. сотр. отд. «Истории философии 

и общественной мысли» Института Философии 

и Права Национальной Академии Наук Азербайджана, 

Главный редактор журнала «Проблемы Восточной философии». 
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